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引 論 


凡自命在哲学和科学方面給世人发现任何新事物的人們， XVI1- 
总喜欢貶抑前人所提出的体系，借以間接夸耀自己的体系，这对 
他們說来是最通常和最自然的事情。誠然，对于那些可以提交 
人类理性法庭的最重要的問題，我們现在仍然愚昧无知；这些人 
如果滿足于惋惜此种愚昧无知，那么一切熟悉科学现状的人們 
很少会对他們不欣然同意的。一个具有判断力和学識的人很容 
易看到这样一个事实，即那些最为世人称道，而且自命为高高达 
到精确和深刻推理地步的各家体系，它們的基础也是很脆弱的。 

盲目接受的原理，由此而推出来的残缺的理論，各个部分之間的 
不相調和，整个体系的缺乏 証据； 这种情形在著名哲学家們的体 
系中到处可以遇到，而且为哲学本身带来了耻辱。 

用不着淵博的知識，就可以发现现在各种科学的缺陷情况， 

即使門外的群众、根据他們所听到的吵閙的声音，也可以断定科 XVIII 

学門內幷非一切順利。任何事物都是論辯的題材，学者們对它 
都持有相反的意见。对于一些最为微不足道的問題，我們也爱 
爭辯，而对于一些极为重要的問題，我們却也不能給予确定的結 
論。爭辯层出不穷，就像沒有一件事情是确定的，而当人們进行 
爭辯之际，却又表现出极大的热忱，就像一切都是确定似的。在 


* 这里頁旁所注罗馬字碼及以后各頁所注阿拉伯字碼，都是指英文原书的 
KfiS . ——中譯本編者注 



这一切吵閙中間,获得胜利者不是理性，而是辯才。任何人只要 
具有辯才，把他的荒誕不經的暇設，說得天花乱墜，就用不着怕 
得不到新的信徒。获得胜利者不是持矛执剑的武士，而是軍中 
的号手、鼓手和乐队。 

据我看来，对于各式各样的形而上学的推理，一般人之所以 
发生厌恶心理，就是因为这个原故。甚至自命为学者，而且对其 
他任何学术部門給予恰当重視的一些人，也同样具有这种厌恶 
心理。他們所謂形而上学的推理，幷不是指有~关任何特殊科学 
部門的推理，而是指在任何方面相当深奥的、需要思考才能理解 
的任何一种論証。由于在这类硏究中我們往往枉費心力，所以 
我們通常总是毫不犹豫地就擯弃它們，以为人类旣然不得不永 
远受錯誤和幻想的支配，那么我們至少也 应該铐 我們的錯誤和 
幻想成为自然的和有趣的。不过，只有最坚定的怀疑主义和极 
大程度的懶惰，才能为这种厌恶形而上学的心理辯解。因为，眞 
理如果毕竟是人类能力所能及的，我們可以断言，它必然是隐藏 
在深奥的地方。最伟大的天才花了极大的精力，还是沒有 收获; 
我們如果希望眞理可以不劳而获，那眞可謂是狂妄自大了。在 
XIX 我下面所要闡述的哲学中，我幷不自以为具有这种优越条件，而 

麵 

且我的哲学如果是十分浅显容易，我反而会认为是对它的一种 
极大的反对 理由。 

显然，一切科学对于人性总是或多或少地有些关系，任何学 
科不论似乎与人性离得多远，它們总是会通过这样或那样的途 

径回到人性。即使亨 f ，亨辱 f 宁和 I 參亨 f ， 也都是在某种程 
度上依靠于人的科学；因为这些士学是在又 i 的认識范围之內， 
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幷且是根据他的能力和官能而被判断的。如果人們彻底认識了 
人类知性的范围和能力，能够說明我們所运用的观念的性质，以 
及我們在作推理时的心理作用的性质，那么我們就无法断言，我 
們在这些科学中将会作出多么大的变化和改进。在自然宗敎 
中，尤其希望有这些改进，因为自然宗敎不肯滿足于把神的本性 
吿訴我們，而且进一步把见解扩展到神对人类的意向，以及人类 
对神的义务;因而人类不仅是能够推理的存在者，而且也是被我 
們所推理硏究的对象之一。 

数学、自然哲学、自然宗敎旣是如此依靠于有关人的知識， 
那么在那些和人性有更密切关系的其他科学中，又会有什么样 
的情 况呢？ 邏輯的唯一目的在于說明人类推理能力的原理和作 
用，以及人类观念的性质•，道德学和批評学硏究人类的鉴別力和 
情緒•.政治学硏究結合在社会里幷且互相依存的人类。在 — 、XX 
道德学、批評学和政治学这四門科学中，儿乎包括尽了一切 W 要 

秦攀肇 #鲁_ •争鲁 

我們硏究的种种重要事情，或者說一切可以促进或装飾人类心 
灵的种种重要事淸。 

因此，在我們的哲学硏究中，我們可以希望借以获得成功的 
唯一途径，即是抛开我們一向所采用的那种可厌的迂迴曲折的 
老方法，不再在边界上一会儿攻取一个城堡，一会儿占領一个村 
落，而是直捣这些科学的首都或心脏，即人性 本身； 一旦被掌握 
了人性以后，我們在其他各方面就有希望輕而易举地取得胜利 
了。从这个崗位，我們可以扩展到征服那些和人生有較为密切 
关系的一切科学，然后就可以悠閑地去更为充分地发现那些純 
粹是好奇心的对象。任何重要問題的解决关鍵，无不包括在关 



于人的科学中間•，在我們沒有熟悉这門科学之前，任何問題都不 
能得到确实的解决。因此，在試图說明人性的原理的时候，我們 
实际上就是在提出一个建立在儿乎是全新的基础上的完整的科 
学体系，而这个基础也正是一切科学唯一稳固的基础。 

关于人的科学是其他科学的唯一牢固的基础，而我們对这 
个科学本身所能給予的唯一牢固的基础，又必須建立在經驗和 
观察之上。当我們想到，实驗哲学之应用于精神題材較之应用 
于自然題材迟了一世紀以上，我們也不必惊奇；因为我們发现， 
事实上这两种科学的起源儿乎也相隔有同样的时期；从泰勒斯 
推算到苏格拉底，相距的时間，約等于培根勛爵到英国晚近若 

會 # 

XXI 干哲学家①相距的 时間； 到了这些哲学家才开始把关于人的科 
学置于一个新的立足点上，引起了人們的注意和好奇心。的确， 
在詩歌方面，其他民族虽然可以和我們抗衡，在其他一些足以欣 
賞的文艺方面，他們虽然可以超过我們，而理性和哲学的进步， 
却只能归功于我們这个容忍和自由的国家。 

关于人的科学虽然发展得較迟，沒有自然哲学那样的早，可 
是我们也不应該认为它給予我国的荣誉不如自然哲学那样的 
大，而应該认为它那較迟的发展是一个更大的光荣，因为这門科 
学具有更大的重要性，幷且必須要經过这样一番的改革。因为， 
我觉得这是很显然的：心灵的本质旣然和外界物体的本质同样 
是我们所不认识的，因此，若非借助于仔細和精确的实驗，幷观 
察心灵的不同的条件和情况所产坐的那些特殊結果，那么对心 

②輅克先生，沙夫茨伯雷勤爵，曼狄維尔博士，赫欽逊先生，勃特勒傅土等 

争* ♦♦争 擎*# 攀 摯擊* •豪參 
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灵的能力和性质，也一定同样不可能形成任何槪念。我們虽然 
必須努力将我們的实驗推溯到底，幷以最少的和最簡单的原因 
来說明所有的結果，借以使我們的全部原則达到最大可能的普 
遍程度，但是我們不能超越經驗，这一点仍然是确定的;凡自命 
为发现人性終极的原始性质的任何暇設，一下子就应該被认为 
狂妄和虛幻，予以摒弃。 

我想一个认眞致力于說明灵魂的最終原則的哲学家，不会 
自命 对于他想要說明的人性科学是一位大师，或是自称对心灵 xxn 
自 然地威到滿意_事理知道得很多。因为失望和快乐对我們儿 
乎是有同样的效果'，我們一旦知道了某种欲望无法得到滿足，这 
种欲望本身就会立即消失，这是确定不易的道理。当我們一旦 
看到，我們已經达到人类理性的最后限度时，我們便安心滿足了， 
虽然我們完全明白我們在大体上的无知，幷且也看到，对于我 
們的最槪括、最精微的原則，除了我們凭經驗知其为实在以外， 

再也举不出其他的理由。經驗也就是 一般人 的理由，这种理由， 

即使对于最特殊、最奇特的现象，也无需經过硏究便可以直接发 
现出来的。这种不能再进一步的情况就足以使讀者感到滿意， 
作者也就可以得到一种更为微妙的滿意，因为他已坦然自认无 
知 ，明智地避开了过去許多人的錯誤，不把他的猜測和假設作为 
最确定的原則来蒙蔽世人。先生与学生旣然如此互相感到滿足 
和滿意，我就不知道我們对于哲学还有什么进一步的要求。 

如果这种不能說明最終原則的淸形，被人认为是关于人的 
科学中的一个缺点，我也可以大胆声言，这是这种科学和一切科 
学 所共有 的缺点，也是和我們所从事的一切艺术所共有的缺点， 



不論这些学艺是在各个哲学学派中所培养的，或是在低賤的工 
匠作坊中所实践的。这些学艺中沒有一种能够超出 經驗以 外, 
或者建立任何不以这个权威为基础的原則。的确精神哲学有 g 
样一种特殊的不利条件，这是自然哲学所沒有的；那就是，当精 
XXIII 神哲学收集实驗材料时，无法有目的地进行实驗，事先定好計 
划，幷按照預定的方法去应付可能发生的每种具体困难情况。 
当我不明白在某种情况下某一物体对另一物体的影响时，我只 
須把这两个物体放在那样一种情况之下，幷观察其有什么結果 
发生。但是在精神哲学中，我如果把自己放#我所要考察的那 
种情况下，企图以同样的方式消除任何疑难，郝么这种思考和預 
計显然会揽扰我的自然心理原則的作用，而必然会使我无法根 
据现象得出任何正确的結論。因此，我們必須借审愼观察人生 
现象去搜集这門科学中的种种实驗材料，而在世人的日常生活 
中，就着人类的交际、事务和娛乐去取得实驗材料。当这类实驗 
材料經过审愼地搜集和比較以后，我們就可以希望在它們这个 
基础上，建立一門和人类知識范围內任何其他的科学同样确实， 
而且更为有用的科学。 



原书第一、二卷前面的通吿 

我写这本书的訃划已在引論里充分說明。讀者必然会注意 
到，我在那里給自己规定的題目，幷未全部都在这两卷中討論。 
論知性和情感这两篇是单独构成一系列完整的推理連鎖的•，我 
欣然利闲这种自然的划分来試一試一般讀者的趣味。如果幸而 
成功的話，我将进而对道德、政治和批評等 題目加 以考究，从而 
完成《人性論》全部箸作。我钯获得一般讀者的嘉許看作是自己 
的辛劳的最大的报酬；但不管讀者的判断怎样，我都决心把它当 
作是对自己的最好的敎益。 



人性論 

在精神科学中采用实驗推理 
方法的一个尝試 


当你能够咸觉你願意威觉的东西，能够說 
出你所威觉到的东西的时候，这是非常幸福的 
时候 a 

塔西陀 
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第一章論观念、它們的起源、 
組合、抽象、联系等 


第一 15输人类观念的起源 


人类心灵中的一切知觉 ( perceptions ) 可以分为显然不同的 
两种，这两种我将称之为印象和观念。两者的差別 在于： 当它們 
刺激心灵，进入我們的思想或意識中时，它們的强烈程度和生动 
程度各不相同。进入心灵时最强最猛的那些知觉，我們可以称 
之为印象 （ ira P iessions ); 在印象这个名詞中間，我包括了所有初 

# 參 

次出现于灵魂中的我們的一切烕觉、情威和情緒。至于 
( idea ) 这个名詞，我用来指我們的感觉、情威和情緒在思維 
理中的微弱的意象；当前的討論所引起的一切知觉便是一例，只 
要除去那些由視觉和触觉所引起的知觉，以及这种討論所可能 
引起的直接快乐或不快。我相信，无需費辞就可以說明这种区 
別。每个人自己都可以立刻察知烕觉与思維的差別。两者的通2 
常差別程度很容易分辨，虽然在特殊例子中，两者不是不可能 
很相接近。例如在睡眠、发烧、疯狂或任何心情十分激动的状态 
中，我們的观念就可以接近于我們的印象；另一方面，有时就有 
这种情形发生，即我們的印象极为微弱和低沉，致使我們无法把 
它們和我們的观念区別开来。但是两者在少数例子中虽然有这 
种极为近似的情形，而一般說来，两者仍然极为不同，所以沒有 
人会迟疑不决，不敢把它們归在不同項目之下，幷各給以一个特 
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殊名称，以标志这种差异①。 

我們的知觉还有另外一种区別，适用于我們的印象和观念 
两項，这是一#为我們提供方便的区別，値得我們注意。这就是 
簡单与复合的区财。簡单的知觉，亦即簡单的印象和观念，不容 
再行区分或分析。复合知觉則与此相反，可以区分为許多部分。 
一种特殊的顏色、滋味和香味虽然都是結合于这个苹果中的性 
质，但我們很容易辨出它們是彼此幷不相同的，至少是可以互相 
区別的。 

通过这些区別，我們給了我們的硏究对象以排列和秩序，于 
是我們便可以更精确地去硏究它們的性质和关系。引起我注意 
的第一种情 况是： 我們的印象和观念除了强烈_度和活泼程度 
之外，在其他每一方面都是极为类似的。任何一种都可以說是 
3其他一种的反映；因此心灵的全部知觉都是双重的；表现为印象 
和观念两者。当我閉目思維我的房間时，我所形成的观念就是 
我曾烕觉过的印象的精确的表象，观念中的任何情节也无一不 
可在印象中找到。在检查我的其他知觉时，我仍然发现同样的 
类似和表象。观念与印象似乎永远是互相对应的。这+情况在 
我看来似乎是很突出的，当下引起了我的注意 。 ' 

經过比較精确的观察之后，我发现我被初次的现象迷惑得 
过远了。我必須利用簡单知觉与复合知觉的区別来限制“一切 

痛舉 癱 _ _ 暴 

, ， ... 

①我在此处所用 yj 和这两个名•詞，其含义与通常的意义不同，我希望 
能有这神用詞的 s 由。合參手士；用“观念”-.詞表示我 ( P 9 的全部知觉，违反了它 
的本义；我现在应用这?宁可說是恢复 了它的 本义。我所 謌印象 （ 諛者靖 
' 勿誤会我是用以表示生动的知觉产生于心灵中时的方式，我只是搰知觉的本身；无 
掄在英語中或在我所知的共他任何語言中，对于这些知站都沒有专用的名詞。 
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—字 这个槪括 判断。 我观察到，我們的許多 
复合观念 A 来 i 曾有4和它們相应的印象，而我們的許多复合 
印象也从来沒有精确地复现在观念之中，我能設想 
那样一座黃金鋪道、紅玉砌墙的城市，虽然我从来不曾^过这& 

一座城市。我曾见过巴黎;但是我难道就可以断言，我能对那座 

• • 

城市形成那样一个观念，使它按照眞正的和恰当的比例完全复 
现那座城市的全部街道和房屋嗎？ 

因此，我看到，我們的复合印象和观念一般說来虽然极为类 

• « 

似，可是說它們彼此互为对方的精确复本那个规律幷非普遍眞 

实的。其次，我們可以硏究我們的簡单知觉又是什么情形。經 

• # 

过我所能作的最精确的考察以后，我敢肯定說 •.前 述规則在这里 
可 a 无例外地适用，每个簡单观念都有和它类似的簡单印象，每 
个簡单印象都有一个和它相应的观念。我們在暗中所形成的那 
个“紅”的观念和在曰光之下刺激我們眼睛的那个印象，只有程 
度上的差別，沒有性质上的区別。我們的簡单印象和观念都是 
同样如此，不过我們不可能 一一 列举来加以証明。任何人都可 
以随意检查多少，使自己在这一点上得到滿足。但是如果有人4 
竟然否认这种普遍的类似关系，我也沒有其他方法去說服他，只 
有要求他指出一个沒有相应观念的印象，或者沒有相应印象的 
观念。如果他不回答这个挑战——可 a 确定，他不能做到这点 
― - 我們就可根据他的械默以及我們自己的观察来确立我們的 
結論。 

这样，我們就发现，一切簡单观念和印象都是互相类 似的； 
而复合观念和印象既然由簡单观念和印象肜成，我們就可以槪 
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括地断言，这两类知觉是精确地相应的。发现了这种无需进一 
步考察的关系以后，我就想发现观念和印象的其他一些性质。 
让我們来硏究它們和它們的存在之間的关系，硏究哪些印象和 
观念是原因，哪些是結果。 . 

考察这个問題，就是本书的主題；因此，我們在这里就 
只限于确立一个槪括的命題，即我們的全部簡单观念在初出现 

*9*lO*«»*«*<»# _ 

单观念所精确地复现。 

參 • # 

在搜罗种种现象来証明这个命題时，我只发现两种现象；但 
是每种 现彔都 是很明显的，数量很多的，而且是沒有爭論余地 
的。我首先通过一个新的审査，来确定我前面所作的断言，即每 
个簡单印象都伴有一个相应的观念，每个簡单观念都伴有一个 
相应的印象。根据类似的知觉之間这种恒常的結合，我立刻断 
言，我們的相应的印象和观念之間有一种极大的联系，而且一种 
的存在对另一种的存在具有重大的影响。这样无数的例子中的 
这样一种恒常的結合决不会出于偶然，而是淸楚地証明了不是 
5印象依靠于观念，就是观念依靠于印象。为了要知道哪一种依 

靠于哪一种，我就硏究两者初次出现时的次序，幷由恒常的經驗 

• • • • 

发现，簡单印象总是先于它的相应观念出现，而从来不曾以相 
反的次序出现。要給一个儿童以深紅和橙黃或甜味和苦味的观 
念，我就把这些对象呈现于他，換句話說，就是把这些印象传达 
給他；但我不会荒謬地試图通过激起这些观念来产生这些印象。 
我們的观念在出现时幷不产生它們的相应的印象，我們也不能 
单借思維任何顏色或其他的东西，就知觉到那种顔色或烕到其 




筘一章給現念、它們的起源、耝合、油麩、联系螓 



他的威觉。在另一方面，我們却发现，不論心灵或身体的任何印 
象，都永远有一个和它类似的观念伴随而来，而且观念与印象只 
在强烈和生动程度方面有所差別。我們的类似知觉的恒常的結 
合就令人信服地証明了，其中之一是另外一种的原因，而印象所 
占的这种优先性也同样地証明了，我們的印象是我們的观念的 
原因，而我們的观念不是我們的印象的原因。 

为了証实这一点，我又硏究另一个明显而令人信服的现象； 
就是，在任何情况下，只要产生印象的那些官能由于事故而使它 
們的作用受到了妨碍，例如一个生来就是盲人或聋子的那种情 
形；那么，不但沒有了印象，而且相应的观念也就沒有了，因而在 
心灵中两者都沒有絲毫的痕迹。不但在感觉器官完全毁坏时是 
这种情形，就是在从未进行活动去产生一个特殊印象这种情况 
下，也是如此。我們如果不曾眞正尝过波罗，我們对于波罗的溢 
眛，便不能形成一个恰当的观念。 

但是有一个与此矛盾的现象，可以証明观念不是絕对不可 
能出现于它們的相应的印象之前。我相信，人們会毫不迟疑地 
承认，通过眼睛进入心中的各別的顏色观念，或是通过听觉传入 
心中的各种声晉的观念，实在是各不相同的，虽然同时它們是类 6 
似的。各种顏色旣然是这种情形，那么同一顏色的各种深浅程 
度也必然有同样的情形，也就是說，各个色調都产生一个和其他 
色調的观念不同的另一个观念。如果否认这点，我們就可以将 
色調继續逐漸推移，使一种顔色在不知不觉之中推移到和它距 
离最远的一种色調；你如果不承认任何中間色調各不相同，那么 
你如果再否认两极色調相同，便不能不陷入謬誤。因此，假設有 
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一个人三十年来視觉正常，幷完全熟悉各种顔色，只有一种特殊 
的蓝色色調，偏是不幸沒有遇到过。现在，把这种顏色的全部色 
調都放在那个人的面前，从最深的色調开始，逐漸降到最浅的色 
調，中間单缺那个特殊的色調;显然,他在沒有那个色調的地方, 
将会看到一片空白，幷且觉察到，在那个地方、两个互相邻接的 
色調要比在其他地方有較大的距离。现在我就問，那个人是否 
可以凭他的想像来补充这个缺陷，幷使那个特殊色調的观念呈 
^^在他的心中，虽然那种色調从未被他的威官传入到他的心中。 
我相信，很少有人会以为他不能做到这点。这一 点可以 用来証 
7 明簡单观念幷非总是从相应的印象得来的；但这种例子极为特 
殊和稀少，儿乎不値得我們注意，也不値得单为它而改变我們的 
槪括准則。 

除了这个例外，我們不妨就这个題目附带說明一下，印象先 
于观念的这个原則，还要加上另外一条限制，即正如我們的观念 
是印象的意象一样，我們也能够形成次生观念，作为原始观念的 
意象，这在我們当前对于观念所作的推理中就可以看到。但恰 
当地說，这个限制与其說是那个规則的一个例外，不如說是那个 
规則的一个說明。观念可 a 在新观念中产生自己的 意象； 但原 
始观念旣經假設为由印象得来_，所以我們的一切簡单观念或是 
間接地或是直接地从它們相应的印象得来的这个說法仍然是正 
确的。 

这是我在人性科学中建立的第一条 原則； 我們也不应該因 
为它显得簡易而加以鄙視。因为我們可以注意到，现在这个关 
于印象或观念的先后問題，正是和哲学家們爭論有无先天观念、 
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或我們的全部观念是否都从感觉和反省得来的那种在不同的名 
詞下大为爭吵的問題一样。我們可以說，为了証明广袤和顏色 
的观念不是先天的，哲学家們仅仅指出这些观念都是由我們的 
威官传来的。为了証明情感和欲望这两个观念不是先天的，哲 
学家們只是說，我們自身先前就曾有过这种情緒的經驗。我們 
如果将这些論証仔細加以考察，就可以发现，这些論証只是証明 
了在观念之前已經先有了其他的更为生动的知觉，这些知觉是 
观念的来源，幷被观念所复现。我希望这样淸楚地陈述問題，将 
会消除有关这个問題的一切爭論，幷使这个原則在我們的推理 
中具有比向来較大的作用^ 

第二节韙目的划分 

我們的簡单印象旣然是发生在它們相应的观念之前，而且 
很少例外，所以推理方法就要求我們先考察我們的印象，然后再 
研究我們的观念。印象可以分为两种，一种是感觉 （ sensation ) 

争 奉 

印象，一种是反省 CWlection ) 印象。第一种是由我們所不知的 

• • 

原因开始产生于心中。第二种大部分是由我們的观念得来，它 
们的发生次序如下。一个印象最先刺激感官，使我們知觉种种 3 
冷、热，饥、渴，苦、乐。这个印象被心中留下一个复本，印象停止 
以后，复本仍然存在；我們把这个复本称为观念。当苦、乐观念 
回复到心中时；它就产生欲望和厌恶、希望和恐惧的新印象，这 
些新印象可以恰当地称为是反省印象，因为它們是由反省得来 
的。这些反省印象又被記忆和想像所复现，成为观念，这些观念 
或许又会产生其他的印象和观念。因此，反省印象只是在它們 
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相应的观念之前产生，但却出现在威觉印象之后，而且是由威觉 
印象得来的。硏究人类威觉应該是解剖学家和自然哲学家的事 
情，而不是精神哲学家的事情，因此，现在就不加以硏究。値得 
我們主要注意的反省印象，即情感、欲望和情緒，旣然大多数是 
由观念产生，所以我們就必須把初看起来似乎是最自然的方法 
倒轉过来;为了說明人类心灵的本性和原則，我們将先对观念作 
一詳細的叙述，然后再进而硏究印象。因为这个理由，我在这里 
就想先从观念开始。 


第三节 输記忆观念和想像观念 

我們从經驗发现，当任何印象出现于心中之后，它又作为观 
念复现于心中，这种复现有两种不同的方式 :有时 在它重行出现 
时，它仍保持相当大的它在初次出现时的活泼程度，介于一个印 
象与一个观念之間；有时，印象完全失掉了那种活泼性，变成了 
—个純粹的观念。以第一种方式复现我們印象的官能，称为記忆 

番 ft 

» (memory )， 另一种則称为想像 （ imagination )。 初看起来，就很 

會 • 

显然，記忆的观念要比想像的观念生动和强烈得多，而且前一种 
官能比后一种官能以更为鮮明的色彩描繪出它的对象。当我們 
記忆起过去任何事件时，那个事件的观念以一种强烈的方式进 
入心中；而在想像中，知觉却是微弱而低沉，幷且在心中很难长 
时間保持稳定不变。因此，在这两种观念之間就有一种明显的 
差別。但这一点可以留待以后詳細討論①。 


①第三章，第五节, 
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这两种观念还有另外一种同样明显的差別，即不论记忆的 
观念或想像的观念，不論生动的观念或微弱的观念，若非有相应 
的印象为它們先行开辟道路，都不能出现于心中，可是想像幷不 
受原始印象的次序和形式的束縛，而記忆却在这方画可說是完 
全受到了束縛，沒有任何变化的能力。 

显而易见，記忆保持它的对象在出现时的原来形式，当我們 
回忆任何事情时，如果离开了这种形式，那一定是因为記忆官能 
的缺陷或不完备的原故。一个历史家为了叙述方便起见，或許 
会把前后事件顚倒叙述；但是他如果重視准确性的話;他会注意 
到这种顚倒了的次序，幷且据此把那个后发生的事件的观念放 
在它应有的位置。在回忆我們先前所熟悉的地方和人时，也是 
同样情形。記忆的主要作用不在于保存簡单的观念，而在于保 
存它們的次序和位置。总而言之，这个原則有那么多的普通和 
习见的现象作为根据，所以我們就可以无需再作进一步的討論 
了。 

我們的第二个原則也同样是很明显的，气卩宇 ¥ 10 

雙字字巧 f 字。我們在詩歌和小說中浍遇到的蠱誕故 i 

二 A 成 毫无贏問。在那些故事中，自然界完全被混靖起 
来了，所提到的无非是飞馬、火龙和可怖的巨人。这种幻想的自 
由也是不足为奇的，当我們想到我們的一切观念都是由我們的 
印象复现而来，而且任何两个印象都不是完全不可分开的。更 
无須提到、这一点是观念分成簡单和复合的区別的一个明显的 
結果。想像只要在任何情况下看到观念之間的差別，它便能很 
容易地加以分离， 
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第四节输观念間的联系或联結 

一切簡单观念旣然可以被想 像加以 分离，而且又可以被想 
像随意結合于任何一种形式以內，所以这个官能如果不是受某 
些普遍原則所支配，使它在某种程度上在一切时間和地点內都 
可以保持一致，那么，这个官能的各种作用将成为最不可解释的 
了。观念如果都是完全分散而不相联系，那就只有偶然的机会加 
以联結;各个簡单观念之間如无某种結合的綫索、某神能联結的 
性质，使一个观念自然地引起另一个观念，那么这些簡单观念便 
不会有规律地联結成复合观念(而事实却通常是如此的)。观念 
之間的这个結合原則不应該被认为是一种不可分离的联系，因 
为这种联系已被排除于想像之外；同时，我們也不应該断言，如 
果沒有这种眹系，心灵便不能結合两个观念，因为任何东西都沒 
有那个官能那样自由；我們只可以把这种联系看作經常占忧势 
的一种溫和的力量，这种力量也是 —— 除了使其他事物联系之 
外——使各种語言极为密切地相应的原因 ；自然似乎向每个人 
11指出最适于結合成一个复合观念的那些簡单观念。产生这种联 
結，幷使心灵以这种方式在各个观念之間推移的性质共有 三种： 

^ ^我^^^需_旣_,^^些^质在观念之間产生一种联結，幷在一 
个观念出现时自然地引起另一个观念。显然，在我們的思維过 
程中，在我們观念的經常的轉变中，我們的想像很容易地从一个 
观念帱到任何另一个和它-彳 f 的观念，而且单是这种性质就足 
以成为想像的充分的联系4&結的原則。同样明显的是,由于 



第一章論覌念、它們的起娓、組合、抽象、联系等 


23 


感官在变更它們的对象肘必須作有规律的变更，根据对象的互 
相接近的次序加以接受，所以想像也必然因长期习慣之力获得 

9 • 

同样的思想方法，幷在想它的对象时依次經过空間和时間的各 

个部分。至于因果关系所造成的联系，我們以后还有机会 A 以 

• • 

彻底硏究，因而现在不作詳細討論。这里我們只要提一下:沒有 
任何关系能够比因果关系在想像中产生更强的联系于观念的对 
象之間，幷使一个观念更为迅速地喚起另一个观念。 

为了要了解这些关系的充分的范围，我們必須注意，不但当 
—个 对象与另一个对象直接相似、接近或是它的原因时，而且当 
两者中間插入第三个对象、而这个对象对那两个对象又都具有 
这些关系之一时，这两个对象也可以在想像中联系起来。这种 
眹系可以推得很远，虽然在同时我們可以看到，每一步的推移 

会使关系大为减弱。第四服的堂兄弟是被因果关系联系起来的 

• * • « 

(如果我可以用这个名詞的 話)； 但是这种联系的密切程度不及 
兄弟之間的联系，当然更不及父母和子女之間的联系。我們可 
以一般 地說： 切血亲关系是根据因果关系的，幷且是随各人中 
間所插入的起联系作用的原因的数目的多少、而定其远近的。 

右上述三种关系中，因杲关系的范围最为广泛。不但当一 
个对象屋另一对象的存在的原因时，而且当前者是后者的活动 
或运动的原因时，这两个对象也都可以认为是处于因果关系之 
中。因为那种活动或运动在某种观点下看来只是那个对象的自 
身，而且那个对象在它的种种不同的情况中又是保持同一不变， 
所以我們就很容易想像，对象之間的这种交互影响如何可以在 
想像中把它們联系起来。 


12 
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我們可以把这个理論推进一步說，不但当一个对象在另一 
个对象中产生一种运动或任何活动时，而且当它具有产生这种 
运^或活动的能力时，那两个对象也被因果关系联系起来。我們 
可以看这就是一切利益和义务关系的根源，而人类就是通过 
这种关系在社会中互栢影响，幷被置于統治和服从的关系中間。 
一个主人就是依据暴力或合同处于一种地位，有权力在某些事 
項方面去支配我們所称为仆役的另一个人的行动。一个法官是 
在一切爭訟案件中能够凭他的意见去确定社会任何成員之間对 
任何財物的所有权或財产权的一个人。当一个人具有任何权力 

时，他只要运用意志，就可以把权力变为行动；而这种轉变在一 

• # # • 

切情况之下都可以被认为是可能的，而在許多情况之下应該被 
认为是很有可 能的； 在扠威方面尤其是如此，在这里，臣民的服 
从就是官长的快乐和利益。 

因此，这些原則就是我們簡单观念之間的联結或結合原則, 
幷在想溆中代替了那种在我們記忆中結合这些观念的不可分离 
的联系。这是 一种 〒 f ( MtractimO , 这种作用在精神界中 
正像在自然界中一4着同样的奇特怍用，幷表现于同样多 
13的、同样地富于变化的形式中。这种吸引作用的效果到处都表 
现得很明显;但是它的原因却大体上都是不知道的，而必須归結 
为人性中的性质，这种性质我幷不妄想加以說明。一个眞 
正的哲学家具备的条件，就是要約束那种探求原因的过度 
的欲望，而在依据充分数目的实驗建立起一个学說以后，便应該 
威到滿足，当他看到更进一步的探究将会使它陷入模糊的和不 
确实的忆測之中。在这种情况下，他如果只是考察他的原則的 
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效果，而不去採究它的原因,那么他的硏究工作将会得到更好的 
結果。 

在观念的这种結合或联結的許多結果之中，最为显著的就 
是构成我們思想和推理的共同題材，幷一般地是产生于我們簡 
单观念之間的某种結合原則的那些复合观念。这些复合观念可 
以分为关系、样态和实体。我們将依次簡略地对这些观念分別 

• • 鲁 _ ♦參 

加以硏究，幷附带討論一下我們的了聲 ^和 /平考：，然后再 
結束现在这个題目——这个題目可以看作是 k 們这个 W 学的基 

% 

* 

• \ 

-^ 第五节输关系 

关系 ( relation ) 这个名詞通常用于两个差別得很大的意义。 

« • 

一个意义蟲指把两个观念在想像中联系 起来、 幷按照前述方式 
使一个观念自然地引起另一个观念的那种性质而言；另一个意 
义 i 指我們在比較两个观念时所依据的那种特殊情况，即使是 
这两个观念只是任意在想像中結合着的。在普通語言中，前一 
种意义永远是我們使用关系这个名詞时所指的意义；只有在哲 
学中，我們才把这个名詞的意义加以扩充，用来指沒有联系原^ 
則的任何特殊的比較題材。例如，哲学家承认距离是一种眞正 
关系，因为我們是借比較各个对象而得到一个距离观念 的：但 
是照通常的說法，我們却說，: 

苧咚了，竽亨亨 $ 字字 

不相容似 4 的 I . 

使各种对象能够互相比較、幷且产生出哲学上的关系观念 
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来的那些性质，如果 一一 加以列举，也許会被认为是一种无休止 
的工作。但我們如果仔細地加以考察>我們就会发现，它們不难 
被归納在七个总目之下，这七种关系可认为是一切哲学关系的 

參 《 

根源。 

Cn 第一就是类似关系 (resemblance): 任何哲学关系离开 

■ 鲁 ♦ « 

了这种关系就都不能存在，因为任何对象如果沒有儿分类似，就 
不能被人比較。但是，类似关系虽然是一切哲学关系所必需的， 
可是我們幷不能因此就說，这种关系总是产生观念的联系或联 
結。当一种性质变得非常普通，成为許多个体所共有的时，这种 
性质就不会直接使心灵注意任何一个个体，而是由于这种性质 
提供了一个太大的选择范围，因此就使想像无法固定在任何单 
—的对象上。 

(2) 同一关系 （ identity ) 可以看作是第二种的关系。我在 

• • • • 

这里所指的是在最严格意义下应用于恒常和不变的对象上的那 
种同一关系；我暫时不考察人格同一性的本性和基础，留待以后 
再行討論。在一切关系中，同一关系最为普遍，它是一切具有持 
績存在时間的存在物所共有的。 

(3) 同一关系之后，最普遍和最槪括的关系就是 辛-和 - 

間关系，这种关系是无数比較的源泉，例如远、近，上、下，前、后 

• •«•••• 

等等。 

(4) 凡可以度量或計数的一切对象，都可以在数量 ( quan - 

• • 

15 tity) 或数目 C numlaer ) 上加以比较;这又是关系的另一个丰富的 

• • 

源泉。 

0) 当任何两个对象具有一种共同的性质时，两者各自所 
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具有的这种性质的差別程度就构成了第五种的关系。例如两个 

♦ 參 

都是重的对象，其中一个比另一个或許是較重一些，或許是較輕 
一些。同一种类的两片顏色，它們的色調也許不同，在那一方面 
就可以比較。 

C 6) 相反 （ contrariety ) 关系，初看起来，可以认为是上述 

• • 

“沒有某种类似程度便不能有任何关系存在”的那条规則的一个 

虚 ▲▲息 ▲里 ▲血 • 

例外。不过我們可以注意 '，設 有两个观念本身是相反的,除了存 
在和不存在这两个观念，而这两个观念显然也是类似的，因为两 
者都涵攝那个对象的观念，虽然后一个“不存在”观念把那个对 
象排除于它所不存在的一切时間和地点之外。 

co 所有其他的对象，例如火和水，热和冷等，只是根据經 

驗和它們的种种原因或結果的相反、而被人們发现为相反的，这 

# • » ♦ 

种因果关系是第七种的哲学关系，也是一种自然的关系。这种 
关系中所涵攝的类似关系，将在以后加以說明。 

人們自然会期望，我該把差异加在其他关系之 

• • 

后。不过我认为差异是关系的否定，而不是任何实在的或积极 
的东西差异分为两种，即与“同一”相反的差异或与“类似”相反 

的差异。前者可称为数目上的差异•，后者可称为种类上的差异。 

• • • * 

第六节論样态和实体 

有一类哲学家把他們大量的推理建立在实体和偶有性的区 
別上，幷且設想我們对两者都具有淸楚的观 念:我 很想請問那些 
哲学家們，实体观念是从威觉印象得来的呢，还是 
,从反省印象得来的呢？如果实体观念眉从我們的威官传給我們 


is 
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的，請問是从哪一个感官传来的，幷以什么方式传来的？如果它 
是被眼睛所知觉的，那么这个观念必然是一种 顏色； 如果是被茸 
朵所知觉，那么它必然是一种 声音； 如果是被昧觉所知觉，那么 
它必然是一种滋味•，其他感官也是如此。但是我相信，沒有人会 
說•.实体或是一种顏色，或是一个声音，或是一种溢昧。因此实 
体观念如果确实存在，它必然是从反省印象得来的。但是反省 
印象归結为情感和 情緒； 两者之中沒有一个能够表象实体。因 
此，我們的实体观念，只是一些特殊性质的集合体的观念，而当 
我們談論实体或关于实体进行推理时，我們也沒有其他的意义。 

实体观念正如样态观念一样，只是一些簡单观念的集合体， 
这些簡单观念被想像結合了起来，被我們給予一个特殊的名称， 
惜此我們便可以向自己或向他人提到那个集合体。但是这两个 
观念的差別 在于： 构成一个实体的一些特殊性质，通常被指为这 
些性质被睱設为寓存其中的一种不可知的 东西； 即使沒有这种 

籲 • 

虛构，这些性质至少也被睱設为由于接近和因果两种关系而密 

切地和不可分离地联’系起来的。这样怍的結果 就是： 我們只要 

—发现任何一个新的簡单性质与其他性质有相同的联系，我們 
就立刻把这种性质列入于其他性质之中，即使这个性质原来沒 

有加入最初的那个实体槪念之中。例如我們的黃金观念开始可 

能是一种黃色、重量、可展性、可熔性;可是当我們发现它在王水 

# • 

中的可溶性以后，我們就把这种性质加入到其他一些性质中間， 
幷睱設它属于那个实体，就像它的观念自始就是构成那个复合 
黃金观念的一个部分。由于結合原則被认为是复合观念的主要 
部分，这个原則就接納了后来出现的、幷和其他最初出现的性质. 
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同样地包括在那个复合观念中間的任何性质。 

样态方面便不能有这种情形，只要硏究一下样态的本性，便17 

可明了这点。构成样态的那些簡单观念所表象的性质不是被接 
近关系和因果关系所結合，而是分散于不同的主体 中的； 或者， 

这些观念即使都結合在一起，而那个結合原則也幷不被认为是 
那个复合观念的 基础。 跳舞的观念是第一种样态的例子，美丽 
的观念是第二种样态的例子。这类复合观念只要接受了任何一 
个新的观念，便要改变原来标志这个样态的名詞，这个理由是很 
明显的。 

第七节输抽象观念 

关于抽象观念或一般观念，已經有人提出了一个十分重要 

• 籲 _秦 ♦争 

是特殊 的呢？ 在这一方面，一位 i 大哲学家已經辯駁过在这个問 

♦ 9 • « • 

題上的传統见解，幷且断言,一切一般观念都只是一些附在某一 
名詞上的特殊观念，这个名詞袷予那些特殊观念以一种比較广 
泛的意义，使它們在需要时喚起那些和它們相似的其他各个观 
念来。由于我认为这一点是近年来学术界中最伟大、最有价値 
的发现之一，所以我将在这里力求通过一些論証加以証实，希望 
这些論証将会使这一点成为毫无疑問和无法爭論。 

显然，在构成我們大部分的一一即使不是全体的-般 

观念时，我們抽去一切在数量和性质上的特殊程度;而且一个对 


①貝克莱博士。 
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象也幷不因为在它的广袤、持续和其他性质方面的任何些微的 
改变、而不再属于它原来的特殊种类。因此，我们可以认为这里 
有一个在那些抽象观念的本性方面起决定作用的明盟的困难， 
18它为哲学家们提供了许多思辨材料。一个“人 P 的抽象观念代表 
着种种身材不等、性质不同的人们；可以断言，抽象观念要做到 


这点,只有通过两个 途径: 或者同时表象一切可能的身材和一切 
可能的性质，或者根本不表象任何特殊的身材和性质。由于为前 
一个命题进行辩护已被认为是荒谬的，因为这就涵摄着心灵具 
有无限的才能，所以一般的推论都拥护后一个命题；于是，我们 
的抽象观念就被假设为旣不表象任何特殊程度的数量，也不表 
象任何特殊程度的质量。但是，这个推论是错误的，我想在这里 

加以说明。第一，我要证明，对于任何数量或质量的程度如果沒 

• • 

有形成一个明确的槪念，那就无法设想这个数量或质量；第二， 

• • 

我要指出，心灵的才能虽然不是无限的，可是我们能在同时对于 


一切可能程度的数量和质量形成一个槪念，这样形成的槪念不 
管是怎样的不完全，至少可以达到一切思考和谈话的目的。 
我们先从第一个命题开始，即苧 MfcS 枣 Mf 畛 

我们可以用下面三个论证来证明这点。第 
一，我们已经说过，一切差异的对象都是可以区別的，而一切可 
以区別的对象都是可以被想像和思想分离的。而且，我们在这 
里还可以附加说，这些命题逆转来说也同样是眞实的：即一切可 

_ 參導 « 

以分离的对象都是可以区別的，而一切可以区別的对象也都是 
差异的。因为，我们如何能够把不可区別的事物加以分离，把沒 
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有差异的事物加以区別呢7因此，为了要知道抽象作用是否包 
含着分离作用，我們只須在这个观点下加以考究，幷且考察，我 
們从一般观念中抽去的一切細节是否和我們保留下来作为它們 
的本质部分的那些細节可以区別、幷且是差异的。但是一看就 
可了然 ，一 条綫的确切长度和那条綫本身旣沒有差异，也不可区 
別;而任何质量的确切程度和那个质量也是旣沒有差异1也不可 M 
区別的。因此，这些观念是不容分离的，正像它們不容区別、沒 
有差异一样。所以,这些观念是互相結合在槪念中的; 一 条綫的 
—般观念，不論我們如何进行抽象和分辨，当它出现于心灵中 
时，总是具有在数量上和质量上的一个确切程度，不論它怎样可 
以被用来表象其他一些具有各种不同程度的綫条。 

第二，大家承认，凡出现于感官前面的对象，換句話說，即凡 
出现于心中的印象，总是在数量和质量的程度上是确定的。印 
象有时变得混淆，那只是由于它們的微弱和不稳定，幷非由于心 
灵有任何能力可以接受在实际存在中，沒有特殊程度或比例的 
任何印象。这是一个矛盾的說法，甚至涵攝着一个极度的矛盾， 

即同一件事物旣可以是存在的，同时又可以是不存在的。 

由于一切观念是从印象得来的，幷且只是印象的复本和表 
象，那么，对于其中之一是眞的道理、对于另外一种也必须承认 
是眞的。印象和观念只是在它們的强烈程度和活泼程度上有差 
別。上述的結論幷不是建立在任何特殊的活泼程度上的。因 
此*这方面的任何变化幷不能影响上述的結論。一个观念是一 
个较弱的印象，一个强烈的印象旣是必然有一种确定的数量和 
性质，所以它的复本或表象也必然是同样的情形。 


第三，哲学中有一个公认的原理，即自然界一切事物都是特 
殊的；要假设一个沒有确切比例的边和角的三角形眞正存在，那 
是十分谬娛的。因此，如果这种假设在事实上和实际上 是谬误 

# • • •籲參 

的，那么它在观念上也必然是谬误的；因为，我们对之能够形成 
一个淸楚和明晰的观念的任何东西，沒有一个是不合理的和不 
20可能的^但形成一个对象的观念和单是形成一个观念，是同一回 
事；把观念参照一个对象， K 是一种外加的名称，观念本身幷不 
具有对象的任何标志或特征。我们旣然不能形成一个只具有数 
量和质量、而不具有数量和质量的确切程度的对象观念，所以我 
们同样也就不能形成在这两方面沒有限制和界限的任何观念。 
因此，抽象观念本身就是特殊的，不论它们在表象作用上变得如 
何的一般^心中的意象只是一个特殊对象的意象，虽然在我们的 
推理中应用意象时好像它具有普遍性似的。 

这样把观念应用得超出它们本性以外，乃是由于我们把观 
念的一切可能程度的数量和质量粗略地集合起来去适应人生的 
目的；这是我要说明的第二个命题。当我们发现我们常见的各 
个对象之间有一种类似关系①时，我们就把同一名称应用于这 
些对象的全体，不论我们在它们的数量和质量的程度上看到什 

①〔显然，即使不同的简单观念之间也可以有一种相似或类似的关系，而且 
类似之点或类似的细节和它们之间的差异也不一定是可以区別或分离的。$和$是 
两个不同的简单观念，不过它们比和较为类似，虽然它们的完全单 A 性 A 斥 
了分离或区别的一切可能性。关于 i 个^^的声音，滋味和气味，情形也是一样. 
这些虽然没有任何同一的共同细节，可是就它们的笼统现象作比较时却可以 有无 
数的类似关系。甚至由这个十分抽象的名词，我们也可以确信这一点。这 
些 名词包括一切的简单&堅观念在它们的简单性方面互相类似。可是 ，由于 
它们的本性排斥一切_组合，所以使它们互相类似的这一细节就是和其他的细节 
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么差异也不論其他什么样的差异可能在它們中間出现。当我 
們养成了这种习慣之后，一听到那个名称，就会喚起这些对象之 
—的观念,幷使想像想起它以及它的一切特殊的細节和比例^但 
是由于那个名詞被假設为通常也应用于其他一些的个体，这些 
个体在許多方面和心中当前出现的那个观念是不同的，而那个 
名詞又不能再现所有这些个体的观念，所 以它只 是触动了灵魂 
(如果我可以这样說），喚起了我們通过观察这些观念而养成的 
那种习慣。这些观念幷不是实际上和事实上出现在心中，而只是 
处于一种潜能的状态；我們也幷非在想像中把它們全部一个一 
个明晰地描檜出来，我們只是受当前的目的或需要的指使;准备 
随时观察其中的任何一个。这个名詞喚起了一个具体观念， 連 21 
同某种习慣；这个习憤就会喚起我們可能需要的任何其他的个 
別观念。但是，由于在大多数情况下这个名詞所指的全部观念 
不可能都产生出来，我們就以一种比較片面的考虑簡化了这种 
工作，幷且发现在我們的推理中这种簡化幷未引起許多的不便。 

因为，现在討論的問題有一个最为奇异的情况，即当心灵产 
生了一个具体观念、使我們根据它进行推理时，倘或我們偶尔形 
成一串与这个观念不相符合的任何推理，那么由一般名詞或抽 
象名詞所喚起的那种伴随的习慣，立刻就会提出任何其他的个 
体来，例如我們如果提到三角形这个名詞、幷形成一个特殊的等 

不可区 別的， ill 是不可分离的 a 任何性质的一切的程度也都是这种情形，达些程度 
都是类似的，不过任何个体的性质和它的程度是不能区別的，〕 

(这段脚注是由原书附彔中移来的。原书附录中凡作者标明应插入正文或作 
脚注的段落，在中譯本中均已分別排入正文或脚注的相应地位，幷放在方括弧 U 
m , 以資識別。——中譯本編者注） 
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边三角形观念和它相应，后来我們如果說，了个手，? J 彡印字个， 

彼此相等，那么我們最初所忽視了的不等三“形 i 等 

• • • • 

形等其他个体会立刻拥入我們的心中，使我們觉察这个命題的 
謬誤，虽然对于我們先前形成的那个观念說来，这个命題是正确 
的。如果心灵在需要时幷不总是提出这些观念，那就是由于心 
灵的能力有所缺陷，这样一种缺啗也往往是謬誤的推理和詭辯 
的根源。但这种情形主要发生于深奥而复杂的观念方面。在其 
他的場合，我們的习慣就比較的完整，很少会陷入这样的錯誤。 

不但如此，而且这种习慣的完整程度 ，可 使同一观念附着于 
各个不同的名詞，幷可以用于种种不同的推理中，幷不发生任何 
错误的危险。例如一个高 度一寸 的等边三角形观念， 可以 使我 
們談論某一个形、一个直綫形、 一 个有规則形、 一 个三角形和一 
个等边三角形。因此，所有这些名詞在这种情形下都伴有同一 
个的观念;但由于这些名詞的习慣应用范围或大或小，它們就会 
22据此刺激起它們的特殊习慣，幷使心灵随时注意不要形成和这 
些名詞通常所包括的任何观念相抵触的任何結論。 

在那一类习慣还沒有成为十分完善以前，心灵也許不滿足 
于只形成一个个体的观念，而会去輪流观察好儿个观念，借使自 
己了解自己的意义，以及自己通过这个一般名詞所要表示的那 
个集合体的范围。例如，为了确定“形”这个名詞的意 
义，我們就会在心中輪流审察不同大小的、不同比例的种种圓 
形，正方形，平行四边形，三角形等观念，而不肯停留在一个意象 
或观念上。不管怎样，有一件事情是确定的，聲, : 当我們应用 
任何一般名詞时，我們所形成的是个体的观念 i 是，我們很少 
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或絕不会把这些个体全部审察穷尽；而那些余留下来的观念，只 

• • 

是通过那种习慣而被表象的，只要当前有任何需要时，我們就可 
以借这种习慣喚起这些观念来。这就是我們抽象观念和一般名 
詞的本性；我們就是以这个方式来說明前面所提出的那个似非 
而是的說法，即呼^;亨 — ，而字专：- 
㊉ 宇-亨亨亨亨辱了喂巧。一个特殊观念附在一个一般名詞上以 
后，就成为一般的了，这就是說，附在这样的一个名詞上，这个名 

詞由于一种习慣的联系，对其他許多的特殊观念都有一种关系 • 
幷且很容易把那些观念喚回想像中来。 

这个題目所可能留下来的唯一的困难，必然是在于可以那 
样容易地喚起我們可能需要的每一特殊观念的那种习慣，那种 
习慣是被我們通常附在观念上的任何名詞或語音所刺激起的。 
据我看来，对这种心灵活动要想給以一个滿意的說明，最恰当的 
方法就是举出一些和它相似的其他的例子、以及促进它的活动 
的其他原則来。要說明我們心灵活动的最終原因是不可能的。 
我們只要能够根据經驗和类比給以任何滿意的解释,也就够了。 

第一，我可以說，当我們提到任何一个大数宇时，例如-千， 
心灵对它一般沒有恰当的观念，心灵只有能力，借着形成包括那 23 
个数宇的一些十进数的恰当观念来产生那样一个观念。但是我 
們观念中的这个缺点，在我們的推理中却从来感觉不到，这是和 
现在所硏究的普遍观念的例子似乎是平行的一个例子。 

第二，有些习慣可以被一个单个字喚起，我們有不少这种的 
例子：例如，一个人原会背誦一篇論文或若干首诗，一时記忆不 
起，只要一經提及篇首的一个宇或一个辞句，池便会记起全文 
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来 。 

第三，我相信，任何人只要一考察自己在推理时的心境，都 
会同我一致主张：我們在我們所应用的每个名詞上幷不总是附 
有明蜥和完整的观念；在談到政府^敎会、談判、征服时，我們很 

攀餐 __ 雜畚 

少会在自己心中展开这些复合观念所由組成的一切簡单观念。 
但是我們可 以注 意到， M 然有这种缺陷，我們仍然 可以对 这些題 
材避免胡說乱談，幷且可以觉察观念之間的任何矛盾，就像我們 

对它們有充分的理解一样。例如，我們如果不說、在战爭中弱者 

• • • # • 

I 寺毕呼寧学，而却說„爭孕手乎亨芩，那么， 

i 于我們一向憤于把某些关系附在某些观念，那种习慣仍然随 
着那些名詞而来，幷使我們立刻觉察这个命題是謬誤的，这正像 
—个特殊观念可以被我們用来对其他的观念进行推理一样，即 
使这些其他观念在某些細节上和那个观念是很不相同的。 

第四，由于个体被集合起来、幷根据它們的互相类似关系被 
归納在一个一般名詞之下，这种关系必然会使这些观念易于进 
入想像之中，而在需要时更为迅速地呈现出来。的确，我們只要 
硏究一下我們在思考或推理时的通常思維过程，我們就会发现 
可以相信这种說法的充分理由。想像极为敏捷地提现它的观 
念,幷且在需要或有用的时刻，立刻把这些观念显现 出来： 这种 
敏捷程度眞是十分奇异的。想像在收集属于任何一个題材的观 
念时，可以从宇宙的一端搜索到宇宙的另外一端。可以认为，由 
观念所組成的这个理智世界全部被展现在我們的眼前，我們只 
要拣出最适合于我們目的的那呰观念。但是，除了灵魂中那种 
i 术般的能力所收集的那些观念之夕1,心中没有任何其他的观 
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念； 这种魔术般的能力在最伟大的天才心中虽然总是最为完善 
的，而且也正是我们所称的天才，但它是人类理智的最大努力也 
无法加以解释的。 

我所提出的关于抽象观念的假设，和哲学界向来流行的假 
设极为相反•，上面的四种考虑也许会帮助消除我的假设所有的 
困难。但是，老实说，我的主要信念仍然在于我按照通常说明一 
般观念的方法，对一般观念的不可能性作了证明。关于这个题 
目，我们必须寻求一个新的体系，而除了我所提出的体系之外， 
显然是再也沒有其他的体系。观念就其本性来说旣然只是特殊 
的，同时它们的数目又是有限的，所以观念只是由于习惯才在其 
表象作用上成为一般的、幷且包括了无数其他的观念。 

在我结束这个题目之前，我将应用这些同样的原则来说 
明经院中所谈 谂不 休而很少了解的所谓巧亨$ (distinction 
of reason )。 形像和陚有形的物体，运动与被运动的物体的区别 
就属于这—类。说明这种区別的困难，来自上述的那个原则，即 

了平学 f 巧平夸兮¥巧。因为根据这个原则，就可以推 

断说，如果形像和物体是不同的，它们的观念不但是可以区別 
的，而且也是可以分离的。如果形像和物体不是差异的，它们的 25 
观念就是旣不能分离，也不能区別。那么，理性的区別旣不涵摄 
差异，也不涵摄分离，这种区別到底有什么意义呢7 

为了消除这种困难，我们必须采用前面关于抽象观念所作 
的说明。确实，心灵决不会想到要区別一个形像和賦有形像的物 
体,因为两者在实际上旣是不可区別，又是不相差异，不能分离 
的;心灵所以要作这种区別，乃是因为它发现，即使在这种简单 
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状态中也可能包含许多不同的类似关系和其他一些的关系。例 
如，当一个白色大理石球呈现在面前时，我们只是得到分布于一 
种形式中的一种白色印象，而且我们旣不能分离、也不能区別颜 
色和形式。但是后来当我们看到二个黑色大理石球和一个白色 
大理石的立方体、幷把它们和先前的对象加以比较时，于是在先 
前似乎完全不能分离而实际上也是不能分离的印象方面就发现 
有两种各別的类似情况。在经过一些更多的这种实践之后，我们 
就根据一种理性的区別开始去区別形像和颜色；也就是说，形像 

勢 ♦•奉 響 

和颜色实际上旣然是同一而不可区別的，所以我 们把两 者一幷 
考察；可是又因为两者和其他的形像和颜色有类似关系，所以我 
们又根据它们所能有的类似关系在各个不同方面加以考察。当 
我们只是考察白色大理石球的形像的时候，我们实际上形成一 
个形像和颜色两者的合幷观念，不过是暗中着眼于它和黑色大 
理石球的类似关系。同样，当我们只考察它的颜色时，我们又注 
意它和白色大理石的立方体的类似关系。通过这种方法，我们 
就在自己的观念上附加了一种反省，但是习惯的力量使我们多 
半觉察不到这种反省。如果有人希望我们只考察一个白色大理 
石球的形像，而不想到它的颜色，那就是希望一件不可能的事 
情;但他的意思是说，我们应该把颜色和形像一幷考察，不过仍 
然应该注意它和黑色大理石球的类似关系，或者和任何其他颜 
色或任何其他物质的球体的类似关系。 
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第一节论空间和时间观念的无限可分性 

一切带有莫名其妙的样子、幷和人类原始的和最沒有偏见 
的槪念相反的任何见解，哲学家们往往会贪婪地加以信受，以 
为这就表明他们的学术的优越性，表明他们的学术就能够发现 
出远远地超出通俗看法的意见。在另一方面，对我们提出来的 
任何可以引起惊奇和钦佩的见解，也给予心灵极大的满意，以 
致耽溺于那些可意的情绪，再也不肯相信它的快乐是完全沒有 
任何根据的。从哲学家和他们的弟子的这种爱好中，就发生了 
他们那种互相满足的 情形； 哲学家们提出那样多的奇怪的和不 
可解释的意见，而他们的弟子们也就非常轻易地相信这些意见。 
关于这种互相满意的情形，我可以举出无限可分说来作为一个 
最明显的例子；我想通过对无限可分说的探讨，开始去硏究空间 
和时间观念的这个题目。 

大家一致公认，心灵的能力是有限的，永远不能得到一个充 
分的和恰当的“无限”槪念 ：即使 这一点不被大家承认，它从最平 
凡的观察和经验中也表现得足够明显的。同时这也是显 然的： 
凡可以无限分割的东西必然含有无数的 部分； 而且，如果限制各2; 
部分的数目，也就不能不同时限制分割的过程。我们几乎无需 
什么归纳，就可以由此断言，我们对任何有限性质所形成的观念 
都不是可以无限分割的，而是通过适当的区別和分离过程，我 A 
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便可以把这个观念层层分割成完全簡单而不可分的細小观念。 
在否认心灵具有无限能力的同时，我們就假設了心灵分割它的 
观念是有止境的。这个結論的明白性是沒有任何方法可以逃避 
的。 

因此，可以确定，想像会达到一个最小点，幷且可以为自己 

蜃# 聲 

提出一个不能再分割的观念，这个观念如果再要分割，便会完全 
消灭了。当你吿訴我一顆沙粒的千分之一和万分之一时,我对 
于这两个数字和它們的不同的比例，都有一个明晰的观念;不过 
我在心中所形成借以表象这些事物本身的那些意象，彼此幷无 
差异，比起我用来表象沙粒本身的那个意象，也幷不更小，虽然 
我們假設沙粒大大地超过了它的千分之一和万分之一。凡由部 
分組成的东西仍可区別为那些部分，而凡可以区別的东西也都 
是可以分离的。但不管我們怎样想像这个东西，一顆沙粒的观 
念不可能区別或分割为二十个观念，当然更不能分割为一千 、一 
万或无数不同的观念了。 

感官的印象也和想像的观念情形相同。試在紙上画一墨点; 
凝神注視那个点，然后退往远处，直到最后看不见那一点 为止; 
显然，在它即将消失之前的一剎那，那个映像或印象是完全不可 
分割的。远处物体的微小部分所以传迗不来任何可以感觉到的 
印象，幷非由于缺少刺激我們眼睛的光綫，而是因为物体在某种 
距离上、它們的印象便縮小到了最小限度，不能再行縮小。而它 
28們现在却已被移到那个距离以外了。显微鏡或望远鏡虽然能使 
这些对象可以看见，可是它們幷不产生任何新的光綫，只是扩展 
了那些永远由物体发出的光綫，幷通过这个方法使肉眼看来是 
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簡单而不复合的印象呈现出各个部分，幷且把先前不可知觉的 
东西提升到最 小点。 

由此我們就可以发现通常的意见的錯誤，即认为心灵的能 
力在两方面都受到限制，而且想像对于超过某种微小程度东西， 
正象对于超过某种百大程度的东西一样，都不能形成一个恰当 
的观念。我們在想像中所形成的某些观念和呈现于咸官的某些 
映像可以达到最小的限度，沒有东西能够比它們更小，因为有 
些观念和映像是完全簡单而不可分的。我們感官的惟一缺点在 
于:它們給予我們以一些和物体本身不成比例的物体的映像，幷 
且实际上是巨大的、幷由許多部分組成的东西表象为微小的 
和单純的。这种錯誤，我們觉察不到；我們把呈现于感官的那些 
微小对象的印象，认为就等于或差不多等于那些对象，随后又依 
据理性发现还有其他远为微小的对象，因此就遽然断言，这些对 
象比我們的想像的任何观念或我們的威官的任何印象都更为微 
小。但是 ，可以 确定，我們可以形成一些观念，不大于一个較蛆 
虫小一千倍的虫子的元气 [ 譯注 ] (animal spirits ) 的最小的原 

子; 我們其实应該这样 断言： 困难在于如何扩大我們的槪念，以 
便形成一个正确的蛆虫槪念，或者甚至形成比蛆虫小一千倍的 
一 个虫子的正确槪念。因为要对这样微小的动物形成一个正确 
的槪念，我們必須有一个表象它們每一部分的明晰的观念;根据 
无限可分說，这是完全作不到的，而根据不可分的部分或原子这 
个理論，这又是极为困难的，因为这些部分数目太大，而且是过 
于繁复了。 

[譯注]元气是一种旧的說法，相当于现代生理学或心理学中所說的神經或 
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神经 活动。 休谟在本书中用 aniiml spirits 或 spirits 处均指此；译文中在原书 
用 a .iiml spirits 处，译为元气，在原书用 spirits 处，译为精神，惫义根据上下文 
自明。 

第二节论空间和时间的无限可分性 


当观念是对象的恰当的表象的时候，这些观念之间的关系、 
矛盾和一致，都可以应用于它们的对象 之上； 我们可以槪括地 
说，这就是一切人类知识的基础。但是我们的观念是广袤的最 
小部分的妥当的 表象； 不论我们如何假设这些部分可以一分再 
分，这些部分永远不会变得小于我们所形成的某呰观念。明显 
的结论就是：在比较这些观念时显得是不可能的、矛盾的事情， 
必然在实际上也是不可能的、矛盾的，不容任何辩解或遁辞。 

争- ♦勢 

凡能无限分割的任何东西都包含有无数的 部分； 否则我们 
便会立刻达到不可分的部分而停顿下来。因此，任何有限的广 
袤如果是无限可分的，那么假设有限的广袤含有无数的部分，便 
不可能是一种矛盾了。反过来说，如果假设有限的广袤包含无 
数的部分、是一种矛盾，那么任何有限的广袤都不是无限可分的 
了。但是我只要考察一下我的一些淸楚的观念，就很容易使自 
己相信，后面这一种的假设是璆误的。先拿我所能形成的最小 
的广袤部分的观念来说，我因为确知，沒有东西比这个观念更 
小，于是我就断言，我通过这个观念所发现的任何性质必然是广 
袤的一种眞正的性质。于是我便把这个观念重复一次、两次 、 H 
次……，结果发现由于重复这个观念而产生的复合的广袤观念 
总是在增大，变为两倍、三倍、四倍……，直到最后它随着我重复 
这个观念的次数的多少、而膨胀成较大或较小的相当大体积。 
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当我不再增加这些部分的时候，这个广袤观念便停止扩大;如果30 

我把增加的过程#-地进 行下去 ，我就淸楚地看到，广袤观念必 
然也会变为是无命 G 。 总而言之，我可以断言:〔无数的部分〕的 

观念和无限的广袤现念原是同一个的观念；任何有限的广袤都 

不能包含无数的部分，因此任何有限的广袤都不是无限可分 

的 0 ① 

我可以再附加一位著名作家②所提出的另外一个論証，这 
个論証在我看来是非常有力而精美的。显然，存在本身只能属 
于单位，絕不能应用于数字，它之所以应用于 数字， 只是由于組 
成数字的那些单位。我們可以說二十个人存在；不过这只是因 

为一个、两个、三个、四个 等人存在，如果你否认后者的存 

在，那么前者的存在自然也就不成立了。因此，要假設任何数字 
的存在、而同时却否认单位的存在，那是彻底護誤的。而按照形 
而上学家們一般的意见，广袤永远只是一个数字，而且永远不会 
分解为任何单位或 不可分 的数量，因此就可以推断，广袤根本不 
能存在。有人或許会答复說，任何有确定数量的广袤都是一个 
单位，不过它是可以含有无数部分的一个单位，幷且可以一直无 
限地分割下 去的； 这种說法是无效的。因为依照这个同一的规 
貝 lj ， 那二十个人也 f 了个手字了。整个地球、甚至整个 
宇宙也$，了个手字。单位这个名詞只是一个虛构的名 

①有人 H 啜我說，无限可分性只是假設无数的部分，不是无数的亨亨 
尽部分，而无数的此例部分幷不构成一个无限的广袤 。 jki 种区別完全是无聊*的^ 
汆論这些部分被称为的或的，都不能小于我們所能想像的那些微小部 

分；因此它們在結合 feW 也不能*形 ** 成一个更小的广轰》 

© 馬尔秀先生 Mons. Malezieu 。 
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称，心灵可以把它应用于心灵所集合的任何数量的对象;这样一 
个单位也和数字一样不能单独存在，因为它实在也是一个眞正 
31的数字。但是那个能够单独存在、而且它的存在又是一切数字 
的存在的必要条件的单位，却是另外一种的单位，而且必然是完 
全不可分的，也不能再分解为任何较小的单位。 

这一切的推理也都可以应用于时间方面；这里还要另外加 
上一条论证，我们也应该加以注意。时间有一个和它不可分的 
特性.可以说是构成了它的本质，即时间的各个部分互相接续， 
而且任何一些部分不论如何邻接，也永远不能共存的。一七三 
七 年和今年一七三八年不能同时出现，根据同样的理由，每一个 
刹那和另一个刹那也必然互相区別，不是在后，便是在前。因 
此，时间的存在确是由不可分的刹那组成的。因为，如果我们永 
远不能把时间分割到底，而且接续其他刹那的刹那也不是完全 
单一而不可分的，那就会有无数共存的刹那或时间的 部分； 这一 
点我相信会被认为是一个明显的矛盾。 

空间的无限可分性涵摄着时间的无限可分性，这在运动的 
性质中就显示出来 D 因此，后者如果是不可能的，前者也同样是 
不可能的。 

我毫不怀疑，无限可分说的最頭固的辩护者也会立刻承认, 
这些论证确是一些困难，而且对于它们不可能提出任何完全淸 

楚而满意的答复。不过我们在这里可以说，把一种理证称为困 

• • • 

难，幷借此来逃避它的力量和明白性，这是一种最为荒谬的习 
惯。在理证 范围內 、和 在槪 然推断 （ probability ) 范围內不一样， 
不可能有困难发生，或是一个论证和另外一个论证互相抵消，因 
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而削减它的权威。一个理証如果是正确的，就不容許有反面的 
困难•，如果是不正确的，那它就只是一种詭辯，因此也就絕不能 
算是一个困难。理証如果不是不可抗拒的,便是沒有任何力量。 
在这样一个問題方面来談反駁和答复，来談各种論証的互相抵 
消，那就是承认人类理性只是語言的玩弄,否則便是說这种話的 
人本身沒有胜任这种題材的能力。由于題材的抽象，理証可能 
会难于了解;但是理証一經了解以后，便永远不会有削弱它的权 
威的任何困难。 

誠然，数学家們 慣說： 在这个問題的另一方面，也有同样有 
力的論証；不可分的点这个学說，也同样会受到难以答复的反 
駁。在我詳細考察这些論証和反駁之前，我在这里要把它們作 
为整体来对待，幷以一个簡短而有决定性的理由一下子来証明 
它們絕对不可能有任何正当的 根据。 

形而上学中有一条确立的公理， 就是: 凡心灵能够淸楚地想 

換句話說，凡所 

學+―予孕我們能形成一座黄 
山的观念，由此就可断言，这样一座山可能眞正存在。我們不能 
形成一座沒有山谷的山的观念，因此就认为这样的山是不可能 
的。 

确实，我們有一个广袤观念，否則我們为什么对它进行談論 
和推 理呢？ 同样确实的一 点是： 想像所設想的这样一个观念虽 
然可以分为部分或較小的观念，却不是无限可分的，也不是由无 
数的部分組成的；因为那就超出了我們的有限的理解能力。那 
末，这里旣然有一个由完全不可分的部分或較小的观念耝成的 
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广袤观念,所以这个观念幷不含有矛盾，因此广袤可能是符合这 
个观念而眞正存在的，因此所有为反駁数学点的可能性而提出 
的一切論証只是經院哲学的詭辯，不値得我們的注意。 

我們可以将这些結論更推进一步，幷且断言，关于广袤的无 
限可分說的一切所謂理証同样都是一些 詭辯； 因为我們确知，如 
果不先証明数学点是不可能的，那么这些理証都不可能是正确 
的:而要想証明数学点的不可能，那显然是一种荒謬的企图。 

第三冇論空間观念和时間观念的其 他性质 

I 

上面我們所提到的那种发现，即印象永远是发生于观念之 
先，而且想像中所得到的每一个观念都是首先出现于和它相应 
的印象 中的: 对于解决关于观念的一切爭論来說，沒有其他发现 
比这个发现更为幸运的了。印象都是非常淸楚而明显的，它們 
不容有任何爭論，虽然我們的許多观念是很模糊的，甚至形成它 
們的心灵也几乎无法精确地說明它們本性和組合。我們可以应 
用这一条原理，来进一步发现我們的空間观念和时間观念的本 
性。 

当我张开眼睛去观看周围的对象时，我就看到許多可见的 
物体•，而当我閉上眼睛去思考这些物体之間的距离时，我就得到 
了广袤的观念。由于每个观念是从和它确切相似的某个印象得 
来的，那么和这个广袤观念相似的印象必然或者是由視觉得来 
的威觉，或者是由这些威觉产生的某种內在印象。 

我們的內在印象是我們的情感、情緖、欲望和厌恶;我相信, 
没有人会說空間观念是以这些印象中的任何一个为范本而得来 
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的。因此，剩下来就只有烕官能够把这个原始印尜传給我們。 
那末我們的感官在这里传給我們什么印 象呢？ 这是主要的問^ 
題，它单独就能决定这个观念的本性^ 

在我眼前的这张桌子，在一看之下就足以袷予我广袤的观 
念。因此，这个观念是由此刻出现于感官前的某一印象得来、幷 
表象那个印象的。但是我的咸官只給我传来以某种方式排列着 
的色点的印象。如果說我的眼睛还感觉到其他任何的东西，我 
希望有人把那个东西指点給我。但是如果无法再向我指出其他 
任何的东西来，那么我們就可以确实地断言，广袤观念只是这些 
色点和它們的呈现方式的一个复本。 

假設在我們最初由以获得广袤观念的那个占有空間的对象 
或色点的組合中、那些点都是紫色的，那么必然的結果是：在那 
个观念每一次重复出现时，我們不但把那些色点放在同样的秩 
序內，而且还要把我們所仅仅熟习的那种确切顏色加到那些点 
上。但是后来我們又經驗到其他的顏色，如深紫、綠、紅、白、黑， 
幷經驗到这些顏色的各种不同的組合，发现了这些顏色所由組 
成的色点的排列也有互相类似之处，于是我們就尽可能除去顏 
色的特点，而只根据那些色点的相同的排列方式或呈现方式形 
成一个抽象观念。不但如此，甚至当这种类似关系推进到一种 
感官的对象以外，当触觉印象在对象的各个部分的排列方面也 
被发现为与視觉印象相似时，这个抽象观念也可以依据两者的 
类似关系、同时把两者都表象了。所有的抽象观念实际上都是 
在某种观点下被考察的特殊观念，但由于这些抽象观念附着于 
一般名詞,所以它們就能表象一大批的观念，幷且包括在某些細 
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节方囵虽然相似、而在其他細节方面却极不相同的一些对象。 

还有一个抽象观念較空間观念包括更大一批的观念，可是 
35在想缴中却被一个在数量上和质量上都是确定的特殊观念所表 
象 •，时 間观念就是这样的一个例子，时間观念是由我們各种知觉 
的接續中得来的，这些知觉可以是观念，也可以是印象,可以是 
反省印象，也可以是感觉印象。 

正像我們是从可见的和可触知的对象的排列方式得到空問 
观念，我們的时間观念是依据观念和印象的接續而形成的•，时間 
絕不可能单独地出现于心灵，或被心灵所注意。一个酣睡的人 
或沈思一事的人都感觉不到时間；随着他的各个知觉接續得或 
慢或快，同一个的时間在他的想像中便显得或长或短。一位大 
哲学家①曾經說过，我們的知觉在这方面有某种界限，这种界限 
是由心灵的原始的本性和結构所决定的，超出了这种界限，外界 
对象对于感官的影响便不能加速或延緩我們的思想。如采你把 
一块烧紅的煤块迅速地旋轉，它就会在感官之前呈现一个火圈 
的映像；而在它的各次旋轉之間也似乎沒有任何时間的間隔。 
这只是因为人类知觉接續的速度跟不上传給外界对象的那种运 
动的速度。当我們沒有接續着的知觉时，我們便沒有时間槪念, 
即使在对象中实在是有眞正的接續的。根据这些和許多其他的 
现象，我們可以断言，时間不能单独地或伴随着稳定、不变的对 
象出现于心中，而总是由于可变的对象的某种 f 接續 
而被发现的。 ^ 


①洛克先生》 
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为了証实这一点，我們可以加上下面的一个論証，这个論証 
在我看来似乎是有完全的决定性和說服力的。显然，时間或持 
續是由备个部分組成的：因为，如果不是这样，我們便不能想像 
一个較长或較短的持續。还有一个明显的事实，即这些部分不 36 
是共存的 •_ 因为各个部分的共存性质是属于广袤的，这也就是广 
袤和持續的区別之点。时間旣然是由不共存的各个部分組成， 
而一个不变的对象旣然只能产生共存的印象，它就产生不出能 
够給予我們时間观念的任何印象。因此，时間观念必然是由可 
变的对象的接續得来，而且时間在最初出现时絕不可能和这样 
—种接績现象分开。 

我們已經发现，时間最初出现于心中时，总是和可变的对象 
的接續现象結合着的，否則它就不可能被我們 注意； 现在我們必 

須考察，如果我們不想到任何对象的接續，我們是否能够想像时 

• • 

間，以及时間是否可以单独地在想像中形成一个明晰的观念。 

为了要知道、在印象中結合着的任何对象在观念中是否可 
以分离，我們只須考察这些对象是否是差 异的； 如果是差异的， 

它們显然是可以分別想像的。根据前述的原理，凡差异的事物 
都是可以区別的，而凡可以区別的事物也都是可以分离的。相 
反的，如果这些对象不是差异的，它們就不能区別，如果它們是 
不能区別的，它們也就不能分离。但是时間在和我們的接續的 
知觉相較之下，正是这种情形。时間观念幷不是由一个和其他 
印象混杂着、幷可以和其他印象明显地区別的特殊印象得 来的。 
时間观念完全由一些印象呈现于心中时的方式发生，而它却并 
不是那些印象中的一个。笛子上吹出的五个音調給予我们时间 
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的印象和观念，但时間幷非呈现于听觉或其他任何感官的第六 
个印象。它也不是心灵凭反省在自身所发现的第六个印象这 
五个音在出现于这种特殊方式下时，在心中幷不刺激起任何情 
37 緒，也幷不产生任何感情，使心灵在观察到它时产生一个新的观 
念。因为，要产生一个新的反省观念，那种情形是一个必要条 

• •麯 攀 

件，而且心灵即使对它的全部感觉观念作一千次的反复思考，也 
不能从它們中間得出任何新的原始观念，除非自然把心灵的官 
能构造得使心灵能够感到某种新的原始印象从那样一种思考中 
发生出来。但是心灵在这里只注意到各个不同的声音的出现方 
式；随后心灵就可以单独想到这个方式，而不必想到这些特殊的 
声音，幷且可以把这个方式和其他任何的对象結合起来。的确， 
心灵必然要有某些对象的观念，而离了这些观念、心灵也永远不 
能得到任何时間槪念；这个槪念旣然不是作为任何原始的独立 
印象出现，显然就只能是出现于某种排列方式、即互相接續的方 
式中的不同的观念、印象或对象。 

我知道，有人认为持續观念可 a 在一个确当的意义下应用 
于完全不变的对象；我认为这不但是世人的一般想法，也是哲学 
家們的一般想法。不过我們只要固顾一下前面的結論，就可以 
相信这个想法是謬誤的；我們前面的結論是，持續观念总是由可 
变的对象的接續现象得来的，絕不可能被任何稳定的和不变的 
对象传入心中。因为，由这里得出的不可避免的結論就是 ：持續 
观念旣然不能由这样一个对象得来，所以在任何怡当的或精确 
的意义下 ，持續 观念不可能应用于这样一个对象，而且任何不变 
的东西也不可能說咸具有持績。观念水远表象着它們所由以得 
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来的对象或印象，而且离了虛构便永不能表象或应用于其他任 
何的对象。究竟我們凭着什么样的虛构，把时間观念甚至应用 
于不变的对象，幷且像通常那样設想持續不但是运动的衡量标 
准，而也是靜止的衡量标准 :这一 点我們以后要加以考 察①。 

还有一个很有决定性的論証，它确立了我們现在关于空間 38 
观念和时間观念的这个学說，幷且它本身只是建立在“我們的时 

孕序”的那个簡单原理上面的。这 
个 論証也許値得考察。 

由于一切可以区別的观念也都是可以分离的，我們可以把 
复合的广袤观念所由形成的那些簡单而不可分的观念任取一 

鲁 籲 

个，把它和其他的一切观念分开，单独加以考察，然后对它的本 
性和性质作出一个判断。 

显而易见，这个观念不是广袤观念。因为广袤观念是由許 
多部分組成的;而这个观念根据假設是完全簡单而不可分的。它 
会是非实在物么？那是絕对不可能的。因为眞实的复合广袤观 
念旣然是由这一类观念組成的，如果这些观念只是一些非实在 
物，那就会有一个由一些非实在物組成的眞实存在;这种說法是 
譲誤的。因此，我在这里必須問，乎巧予予兮哼 

念是什 么呢？ 我的答复如果显得有些新奇，那是不足为怪的，因 

參 ♦瘺 _ « 

为这个問題本身几乎还从来不曾被想到过。我們慣于爭論数学 
点的本性，但是很少爭論数学点的观念的本性。 

空間观念是由視觉和触觉这两个感官传入心中的；任何不 
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可见的或不可触知的东西都不会显得具有广袤的。表象广袤的 
那个复合印象是由若干較小的印象組成的，这些較小的印象对 
視觉和触觉說来是不可分的，可以称为是具有顏色和坚固性的 
原子或粒子的印象。但是这还不够^不但这些原子必須是有顔 
色的和可触知的，才能呈现于我們的感官，我們还必須保存它的 
顏色或可触知性的观念，才能被我們的想像所接納。使这些原 
39 子可以被心灵想像的，只是它們的顏色或可触知性的观念。如 
果把这些可以感知的性质的观念除去，这些原子对思想或想像 
說来便完全消 灭了。 

部分是如此，整体也是如此。如果一个点不是被看作为有 
顔色的或可触知的，它就不能传給我們任何 观念； 因而由这些点 
的观念組成的广袤观念也就絕不可能存在。但是广袤观念如果 
确实能够存在 C 我們意識到它是确实存在的），那么它的部分也 
必然存在;而为了要能存在，也就必須被看怍是有顏色的或可触 
知的。因此，除了我們把空間或广袤观念看作我們的視 觉或触 
觉的对象的时候，我們便沒有这样一个观念。 

同样的推理也能証明，时间的不可分的剎那也必然塡充着 
某种眞实的对象或存在,这种对象的接續形成了持續，幷使它能 
够被心灵所想 i 象。 

第四节对反駿的答复 

我們关于空間和时間的体系是由两个密切关联的部分組成 
的。第一个部分依靠于下面这个推理連鎖。心灵的能力不是无 
限的；因此，任何广袤或持績观念都不是由无数的部分或較小的 
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观念组成的，而是由数目有限的、简单而不可分的观念所组成 
的。因此，空间和时间是可能符合于这个观念而存在的 •.如 果是 
可能的，也就可以断定，它们实际上是符合这个观念而存在的； 
因为它们的无限可分性是完全不可能的和自相矛盾的。 

我们的体系的另一个部分是前一部分的结果。空间和时间 
观念所分解成的一些部分，最后成为不可分的；这些不可分的部 
分由于本身是非实在物，所以如果不被某种眞实的、存在的东西 
所塡充，便不可能想像。因此，空间和时间观念不是各別的或独40 
立的观念，而只是对象存在的方式或秩序的观念；或者，換旬话 
说，我们不可能想像一个沒有物质的眞空和广袤，也不能想像一 
段沒有任何眞实存在物的接续或变化的时间。我们的体系的这 
两个部分因为有这种密切的联系，所以我们将一幷硏究那些对 
这两个部分所提出的 反驳； 我们首先要研究反对广袤的有限可 
分说的那些反驳。 

I .我要 硏究的 第一个反驳，更适合于证明这两个部分的这 
种互相咲系和依赖，而不可能摧毁其中任何一个部分。经院中 
往往有人主张说，广袤必然是无限可分的 v 因为数学点这个理论 
是荒谬的。这个理论所以是荒谬的，乃是因为数学点是一个非 
实在物，因此它和其他的数学点结合起来绝不可能形成一个眞 
实的存在。如果在物质的无限可分性和数学点的非实在物之间 
沒有任何中介，这种反驳应该是完全有决定性的。但是这里 
显然有一个中介，即我们可以赋予这些点一种颜色或坚固性 。 
两个极端意见的荒谬正是这个中介的正确性和眞实性的证明。 
物理点一~^另外一种的中介 一 的理论是太荒谬了，不値 一驳， 
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—个实在的广袤，正像物理点被假設为是这样的，不可能离开了 
互相差异的部分而存在；而一切差异的对象又都是可以被想像 
所区別和分离的。 

II . 第二个反駁是从这里得来的，即如果广袤是由一些数 
学点組成的，它們必然会互相渗透3 —个簡单而不可分的原子 

_ •參 _ 

和另一个原子接触时，必然透入其中；因为它不能借它在外面的 
部分接触另一个原子，由于原来 暇設它 是完全簡单的，这就排斥 
了一切的部分。因此，第一个原子与第二个原子必然密切接触， 
41 以它的全部本质 （Secundiim se tota , & total iter ) 接触；这正是 

互相渗透的定义。但渗透是不可能的，因此数学点也同样是不 
可能的。 

我可以用一个比較正确的渗透观念来代替这个渗透观念， 
借以答复这个反駁。假設有两个在它們的周边以內不含有空隙 
的物体互相接近，密合无間，使結合而成的那个物体較那两个物 
体中任何一个的体积絲毫不大；这就是我們談到渗透时所指的 
意义。但是显然，这种渗透只是指两个物体中的一个被消灭了， 
另一个被保存了，伺时我們也无法具体区別出哪个被保存了，哪 
个被消灭了。在接触以前，我們有两个物体的观念。在接触以 
后，我們只有一个物体的观念。心灵对这样两个性质相同，而 
且在同一地点和同一时間內存在的物体，不可能保存它們之間 
的任何差异的槪念。 

如果照这种意义来說明掺透，把它认为是指一个物体在接 
触另一个物体后即便消灭,那么我就要問任何人，他是否认为一 
个有色的或可蝕知的点和另一个有 fe 的或可触知的点接触之 
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后、就必然要消 灭呢？ 相反，他岂不是显然看到，这两个点的結 
合产生出了一个复合的、可分的对 象么？ 这个对象岂不是可以 
分为两个部分，而且这些部分虽然互相邻接，岂不是仍然各自保 
存它們的各別的和独立的存 在么？ 为了更容易防止这两个点的 
混合和混淆，他可以設想这两个点有不同的顔色，借以帮助他 
的想像。一个紅点和一个蓝点一定可以互相接触、而不会渗透 
或消灭。因为，这两个点要是本能这样，那么它們可能成为什么 
呢？ 是紅点，还是蓝点要被消 灭呢？ 如果这^种顔色結合为一， 

它們的結合又会产生哪种新顏 色呢？ 

引起这些反駁、同时使我們对这些反駁难以提出一个滿意 
的答复的主要原因，乃是在于我們的想像和感官在运用于这类 
微小对象上时，有一种天然的缺陷和不稳定性。試在紙上画一 42 
墨点，然后退到那样一个距离，至墨点完全看不见为止；你将发 
现，在你返回来走近墨点的时候，墨点首先是时隐时现，随后便 
經常可以看到了；再后来，只是它的顏色变得浓一些，它的体积 
却幷未增加；再后来，当它增加到显得眞正占有空間的程度时， 
想像仍然难以把它分裂为它的組成部分，这是因为想像不很容 
易构想像单一的点那样一个微小的对象。这种缺陷影响了我們 
在当前这个題材上的大部分的推理，使人儿乎无法淸楚地、幷以 
恰当的語言来回答关于这个題材所可能发生的許多問題。 

III . 反对“广袤的部分”不可分說的許多反駁，都是从数学 

• 争 

中得来的，虽然初看起来数学似乎反而是有利于现在这种学說 

的。不过数学在它的証知方面虽然是和现在这种学說相反的， 

• • 

伹在它的定义方面却完全和现在这种学說符合的。因此，我现 
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在的任务就必然是要辯护数学的定义，而駁斥它的証明。 

一个面被下定义为只有长度和宽度而沒有厚度： 一 条綫被 

« 皋 

下定义为只有长度而沒有宽度或厚度； 一 个点被下定义为沒有 
长度 、沒有 宽度、也沒有厚度的东西。显然，如果不根据广袤是 
由不可分的点或原子組成的这一假設，那么根据其他任何的暇 
設，这一套的說法便都是完全不可理解的。除了这个假設所暇 
設的情形以外，任何沒有长度、沒有宽度或沒有厚度的东西能够 
存在么? 

对于这个論証，我发现曾有两个不同的答复：据我看来，这 
两个答复沒有一个是滿意的。第一个答复是 •_ 几何学的对象，即 
儿何学研究它們的比例和位置的那些面、綫和点，只是心中的一 
些观念，不但从未存在于、幷且也永远不可能存在于自然界中。 
这些对象从未存在过，这是因为沒有人会自称能够完全符合了 
(3 定义去画一条綫或作一个面;这些对象也永远不能存在，这是因 
为我們可以就从这些观念中提出論証来証明它們是不可能的。 

:但是，我們能够設想还有比这种推理更为荒謬而矛盾的任 
何說 法么？ 凡能通过一个淸楚和明晰的观念而被想像的东西必 
然涵攝它的存在的可能性；一个人如果自称借着由这个淸楚的 
观念得来的任何論証来証明那个东西不可能存在，那他实际上 
就是在說，因为我們对它有一个淸楚的观念，所以我們对它沒有 
淸楚的观念。在心灵能够明晰地想像的任何事物中，要想找出 
矛盾来，那是徒然的。如果它包含任何矛盾，那它就絕不可能被 
人想像。 

因此，在承认不可分的点的可能性和否认这种点的观念这 
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两者之間，沒有任何中介；对于前述論証所作的第二个答复，就 
是根据于后面这一个原則。有人主张說①，我們虽然不能想像 
一个沒有任何宽度的长度，可是我們可以通过一种不必把两者 
分离的抽象作用，单独考虑其中之一，而不去考虑另外的一个， 
正像我們可 a 考虑两个城鎭間的道路的长度，而忽略去它的宽 
度一样。不論在自然界或心中，长和宽都是不可分的；但这幷 
不排斥根据前面所說明的方式去作一个片面的考虑和理性的区 

攀參 •參 

別。 

在反駁这个答复时，我自然可以援引我在前面巳經充分地 
說明的那个論証，即心灵如不能在它的观念方面达到一个最小 
的限度，那么它的能力必然是无限的，这样才能接納它的任何广 
袤观念所由組成的无数的部分。不过我在这里不坚持我的这个 
論証，而将力图在上述的那种推理中发现一些新的謬誤。 

一个面是一个立体的界限,一条綫是一个面的界限；一个点 
是一条綫的界限•.不过我肯定說，如果一个点、 一 条綫或一个面 
的观念不是不可分的，我們便不可能想象这些界限。因为，假设_14 

• 參 

这些观念是无限可分的,随后再使想像力图固定在最后的面、线 
或点的观念上，想像便立刻会发现，这个最后的观念分裂为一些 
部分•，而当想像抓住这些部分中的最后一个时，便又由于一次新 

的分裂而失去掌握，如此无限地继續下去,想像将永远不可能达 

• • 

到一个最后的观念。不論分裂多少次数，也都不能比想像所形 
成的最初观念使想像更为接近于最后的分裂。每一个分子都因 
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为一次新的分裂，使人无法掌握，正像我們竭力去抓住水銀的情 
况一样。但是，由于事实上必須有某一个观念来作为每一个有 
限的数量观念的界限，而且这个界限观念本身不能再由一些部 
分或較小的观念組成，否則便是它的最后部分才是观念的界限, 
(如此一直可以推下去);这就淸楚地証明了面、綫和点的观念不 
容許再分的了，即面的观念在厚度上不能再分，綫的观念在宽度 
和厚度上不能再分，点的观念在长度、 宽度 、厚度任何一方面都 
是不能再分的了。 

ffjff 亨 P 十分烕到这种論 1 正的力量，因而他們中間有 
些人就认为，自然在那些无限可分的物质分子中間摻进去了一 
些数学点，借以作为物体的 界限； 其他一些人却又通过一大堆毫 
无意义的指摘和区別，企图逃避这个論証的力量。这两种敌人 
都同样地认輸了。 一 个躱藏起来的人正和一个公开地交出武器 
来的人一样，都是明显地承认了他們敌人的优势。 

由此可见，数学的定义摧毁了它的那些所謂的 証明； 如果我 
們有符合定义的不可分的点、綫和面的观念，它們的存在也就确 
实是可能的;但是如果我們沒有这样的观念，我們便不可能想像 
任何一个形的 界限; 而要是沒有了这种槪念，那就不可能有儿何 
的証明。 

不过我还可以再进一步断言，这些証明沒有一个具有充分 
^的力量，足以建立像无限可分說的那样一个原则。这是因为对 
于这些微小的对象来說，这些証明不是恰当的证明，因为它們所 
依靠的观念幷不精确，它們所依靠的原理也并不正确。当儿何 
学关于数量的比例有所决定的时候，我們不应当要求极端的确 
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切和精确。几何的证明沒有一个达到这样的程度。它正确地设 
定形的度次和比例，但只是粗略地，而且有些任意。几何学的锩 
误从来不是重大的，而且如果几何学不是企图达到那样一种绝 
对的完善，它就根本不会错误。 

我首先要问数学家们，当他们说一条线或一个面等于，大 

• • 9 

于或小于另一条线或另一个面的时候，他们的意义是 什么？ 让 
任何一位数学家作出一个答复，不论他属于哪个学派，也不论他 
是主张广袤是由不可分的点组成的，或是由无限可分的数量组 
成的。这个问题将会使这两种人同样地感到困难。 

很少或者简直沒有一个数学家拥护不可分的点的 假设； 可 
是恰好是这些数学家们对于现在这个问题给予最敏捷而最确当 
的 答复。 他们只须答 复说： 当一些线或一些面中间的点的数目 
相等时，这些线或面也就相等；而且随着点的数目比例的变化， 

线和面的比例也就跟着变化。这个答复虽然是明显的，而且又 
是确当的，可是我可以肯定说，这个相等的标准是完全无用的， 

麄* • * 

而且我们在决定一些对象彼此相等或不相等时，也永远不根据 
这样一种的比较。因为，由于组成任何线或面的一些点，不论是 
视觉还是触觉所感知的，都是那样地微小而且互相混淆的，所以 
心灵绝不可能计算它们的数目，这样一种计算永远不能为我们 

I 

提供一个判断各种比例的标准。沒有人能够通过精确的计数去 
决定，一时比一呎所含的点较少，或者是一呎比一埃耳 ( ell ) 或其 
他较长的尺度所含的点较少。由于这个绿故，我们很少或永不 
认为这种计数法是相等或不相等的标准。 

至于设想广袤是无限可分的那些人，就不可能利用这个答46 
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复，或是通过任何一条綫或一个面的組成部分的計数，来决定这 
条綫或这个面是否和另外的綫或面相等。因为，按照他們的假 
設，最小的和最大的形旣然都包含有无数的部分，而无数的部 
分，恰当地說，彼此又不能是相等的或不相等的，所以任何空間 
部分的相等或不 相奪， 絕不能决定于它們的部分的数目的任何 
比例。誠然，人們可以說一埃耳和一碼的不相等，在于組成两者 
的呎数不同，而一呎与一碼的不相等在于組成两者的吋数不同。 
不过由于在一种长度方面所称为吋的那个数量被假設为等于另 
一 种长度方面我們所說的吋，而由于心灵不可能无限地参考这 
些較小的数量，来发现这种相等的关系；那么显然，我們最后就 
不得不另外确立一个和部分計数法不同的标准。 

还有些人®认为，相等的最好的定义就是相合 ( congruity ), 

• 争 

当任何两个形互相重叠、而它們的各个部分都是互相符合和接 
合时，这两个形便是相等的。要判断这个定义，我們可以作这样 
的 考虑： 相等旣然是一种关系，所以严格說来，相等幷不是形的 
本身的一个特性，而只是由心灵对一些形所作的比較中产生出 
来的。因此，相等关系如果在于各部分之間这种假想的叠合和 
互相接触，我們就必須至少对这些部分有一个明晰的概念，幷且 
也必須想像到它們的接触。但是显然，在这种想像中，我們就要 
把这些部分分到我們所能想像的最小 限度； 因为較大的部分的 
接触决不能使这些形成为相等。但是我們所能想像的最小部分 
就是数学点；因此，这个相等标准与点数相等的标准是一 样的； 


① 参閱陣罗博 士的数学讲演集, 



第二輋論空間和时間覌念 61 

* ■ 」-- r _ ■一 - - . _ ___ 

而后面这个标准，我們已經判定是一个虽然确当但是无用的标 
，准 。因此，我們必須在別处寻求现在这个困难的解决。 

c 有許多哲学家不肯指定任何相等的标堠，而只是說，只要 

• • 

拿出两个相等的对象来，就足以給予我們以这个比例的一个正 
确观念。他們說，如果沒有对于这一类对象的知觉，一切定义都 
是无效的;而当我們知觉到这类对象时，也就不再需要任何定义 
了。我完全同意这个推理，幷且主张，关于相等或不相等的惟一 
有用的槪念,是从各个特殊对象的整体现象和比較得来的。〕 

因为，显而易见，眼睛1或者倒不如說是心灵，往往在一看之 
下就能够确定物体的比例，断言它們是相等、較大或較小，不必 
考察或比較它們的微小部分的数目。这一类的判断不但是很普 
通的，而且在許多情形下还是确实而无誤的。当一碼的长度和 
一呎的长度呈现在前时，心灵就不能怀疑碼比呎較长，像它不能、 
怀疑那些最为淸楚和自明的原理一样。 

因此，心灵在它的对象的一般现象中区別成三种比例，把它 
們称为較大、較小和相等。但是心灵关于这些比例的判断虽然 

■串 》 ■ • • 

有时是正确的，但幷非永远 如此； 我們这一类的判断幷不比关于 
其他任何題材的判断更能免于怀疑和錯誤。我們通常是借检查 
和反省来改正我們的第一次的 意见： 我們会肯定我們原来认为 
是不相等的对象是相等的，我們会认为先前显得比另一个对象 
較大的一个对象是較小的。我們感官的这种判新也不单是受到 
这样一种的校正;我們还往往把一些对象幷列起来，借以发现自 
己的錯誤。而在无法幷列的时候，我們便用一种共同的和不变 
的尺度連續地加以度量，这就把各种不同的比例报吿我們。甚 


62 _ 繪一卷瀹知桂 ___ 

至这种校正也还容許新的校正，幷且也可以有各种不同的精确 
程度，这就要看我們度量物体时所用的工具的性质如何，和我們 
进行比較时仔細的_度如何而定的。 

因此，当心灵习憒于这些判断和它們的校正，幷发现使两个 

*3 形在眼中显出我們所称为相等这一现象的那个同一的比例，同 

• • 

样也使这两个形互相符合，幷且符合于比量它們的任何共同尺 
度的时候，我們便从粗略的和精密的两种比較方法得到一个关 
于相等的混合槪念。但是我們还不以此为足。因为，由于健全 
的理性使我們相信，除了呈现于威官前的物象以外，还有远远地 

鲁 • 

比它們小得很多的物体;而虛妄的理性又要促使我們相信，还有 
无限地更为微小的物体;于是我們便淸楚地看到，我們幷沒有任 
何度量的工具或技术，可以使自己免除一切的錯誤和不确定。 
-我們知道，这种微小的部分增加或减少一个，无論在现象中或度 
量时，都是觉察不到的；而由于我們想像，两个原来相等的形在 
經过这种增加或减少以后、不可能还是相等，所以我們就又假設 
了某种假想的相等标准，以便精确地校正种种现象和度量，幷将 
种种的形完全归約到那个比例。这个标准显然是暇想的。因 
为，相等观念本身旣然是由幷列或共同的尺度所校正过的那样 
一 个特殊现象的观念，所以除了我們具有工具或技术可以进行 
校正以外，其他任何的校正槪念都只是心灵的一种虛构，旣是无 
用的，也是不可理解的。不过这个标准虽然只是假想的,而这个 
虛构却是很自 然的； 而且原来促使心灵开始任何活动的理由即 
使停止了，心灵仍然会依照这种方式一直继續下去，这也是十分 
通常的事情。在时間方面，这一点显得十分 明白； 在这方面，我 
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們显然沒有确定各部分的比例的精确方法，这里的精确程度甚 
至还不及在广袤 方面； 可是我們的測量标准的各种校正以及它 
們的各种精确程度，却給予我們以一个模糊的、默认的完全相等 
的槪念。在其他許多題材方面，情形也是一样。一个音乐家发 
现自己的听觉一天一天地变得精細起来，同时借反省和注意經 
常校正自己，于是即使在他对于題材无能为力的时候，仍然继續 
同一的心理活动，幷认为自己有一个完整的手手 f 或罕 的 
槪念，虽然他无法說出自己从哪里得到他的对 
于顔色也形成同样的虛构。一个机匠对于运动也是一样，画家 
設想$和—，机匠設想亨和爭，认为都能够有一种超出感窗判断 
以外&精确的比較和相等。 

我們也可以把同样的推理应用于曲綫和直綫。对 成官来 

警 蜃 

說，沒有东西比曲綫和直綫的区別更为明显的了，也沒有任何观 
念比这些对象的观念能够被我們更容易地形成的了。但是，不 
輪我們怎样容易形成这些观念，我們却无法举出确定它們的确 
切界限的任何定义来。当我們在紙上或任何連績面上画出一些 
綫条的时候，这些餞条依照一定的秩序从一点到另一点移动，因 
此可以产生一条曲綫或直綫的完整 印象； 但是这种秩序是我們 
所完全不知的，被观察到的只是合成的现象。所以，即使根据不 
可分的点的理論，我們对这些对象也只能形成某奸不知的标准 
的模、糊漑念。要是根据无限可分說，我們甚至走不到这么远的 
地步，而只好归到一般的现象，以它为决定一些綫条是曲綫或是 
直綫的准則。但是，对于这些綫条，我們虽然不能給予任何完善 
的定义，也不能举出任何十分精确的方法来把一条綫和另一条 
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綫加以区別 •，但 这幷不妨碍我們作更精确的考究,幷以我們經过 
屡次試驗认为它的正确性比較可靠的一个准則来作比較，借 a 
校正最初的现象。就是由于这些校正，幷由于心灵在巳經沒有 
理性作为根据时仍然要继續同样的活动，所以我們就形成对于 
这些形的一个完善标准的模糊观念，虽然我們幷不能加以說明 
或加以理解。 

的确当数学家們說‘时，他們 
M 自以为是下了一个精确的直綫定义。但是，首先我要說，这更恰 
当地是直綫的特性之一的发现，而不是它的正确定义。因为我 
問任何人，在一提到直綫时，他岜不是立刻会想到那样一个的特 
殊现象，而只是偶然才会想到这种特性嗎 7 —条直綫可以单独 
地被理解，可是我們如果不把这条直綫和我們想衆为較长的其 
他綫条加以比較，这个定义便不可理解。通常生活中有一个确 
立的原理，即最直的路綫总是最短的 路綫; 这就和說最短的路綫 
总是最短的路綫一样荒謬，如果我們的直綫观念与两点之間最 
短略线的观念幷无差別的話。 

第二，我再重复一次我巳經确立的說法，即我們不但沒有精 
确的直綫或曲綫的观念，同样也沒有精确的相等或不相等、較短 
和較长的观念•，因此，后者絕不能給予我們对于前者的一个完善 
的标准 O —个穑确的观念永远不能建立于那样模糊而不确定的 
观念之上. 

于亨 的观念也和直綫的观念一样，不能有一个精确的标准， 
除了平面的一般现象以外，我們也沒有任何其他判別这样一个 
平面的方法。数学家們把平画說成是由一条直綫的移动而产生 
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出来的，这是无效的。我們可以立割反駁說 :我們 的平面观念之 
不依賴于这种形成平面的方法，正如我們的椭圓形观念之不依 
賴于錐形的观念一样；我們的直綫观念也幷不比平面观念更为 
精确;一条直綫可能不规則地移动，因此而形成一个与平商十分 
不同的形;因此，我們必須假設这条直綫要沿着两条互相平行的 
幷在同一平面上的直綫移动；这就成了以事物的本身来說明这 
个事物、循环論証的一个說法。 ' 

由此看来，几何学中一些最根本的观念，即相等和不相等、 
直綫和平面那些观念，根据我們想像它們的通常方法，远不是精51 
确而确定的。不但在情况有些疑問时，我們不能說出，什么时蒺 
那样一些特殊的形是相等的，什么时候那样一条綫是一条直綫， 
那样一个面是一个平面；而且我們同样也不能对于那个比例和 
这些形形成任何稳定而不变的观念。我們仍然只 能乞求 于我们 
根据对象的现象所形成的、幷借两脚规或共同尺度加以校正的 
那个脆弱而易錯的判断。我們如果再假設进一步的校正，这种 
假設的校正如果不是无用的，便是假想的。我們如杲竟然采纳 
那种通常的說法，采取一个神的假設，以为神的全能可以使他形 
成一个完善的儿何的形，幷画出一条沒有弯曲的直 线:那 也是徒 
然的。这些形的最終标准旣然只是由威官和想像得来，所以如 
果超出了这些官能所能判断的程度之外去談論任何完善性，那 
就荒謬了；因为任何事物的眞正完善性在于同它的标准符合。 

这些观念旣然是那样模糊而不确定，我就要問任何一个数 
学家 ，他不 但对于数学中一些比較复杂而晦澀的侖超 ，就 是对于 
一些最通俗而浅显 的原理 7 都有一些什么无誤的信据呢 ？ 例如， 
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他如何能够向我証明，两条直綫不能有一个共同的 綫段？ 他又 
如何能够証明，在任何两点之間不可能画出一条以上的直綫呢？ 
他如果对我說，这些意见显然是謬誤的，幷且和我們的淸楚的观 
念相抵触;那么我就会回答說，我不否认，当两条直綫互相傾斜 
而形成一个明显的角度时，要想像那两条綫有一个共同的綫段 
是謬誤的。但是假設这两条綫以六十英里差一英吋的傾斜度互 
相接近，那我就看不出有任何謬誤去說、这两条綫在接触时会变 
成一条綫。因为，我請問你，当你說，我膜設两条綫栢合而成的 
52 那条綫不可能像形成那样一个极小的角度的那两条直綫一样成 
为同样的一条直綫，你这时候是依照什么准則或标准来进行判 
断 的呢？ 你一定有某种直綫观念，和这一条綫不相一致。那么 
你的意思是否說，这一条綫中的点的排列秩序和它們所遵循的 
规则，和 一 条直綫所特有的、而且是它的根本条件的那个秩序和 
规则不同呢 T 如果是这样，那么我必须告訴你，要是依照这个方 
式进行判断，你就巳經承认了广袤是由不可分的点組成的(这也 
超出了你的本意），而且除此以外，我还必須吿訴你，这也不是我 
们形成一条直綫观念时所根据的标准;即使是的話，我們的威官 
或想像也沒有那样大的稳定性，可以确定那个秩序何时被破坏 
了、何时被保存了。直綫的原始标准实龆上只是某种一般的现 
象•，显然，我們可以使直綫之間有相合的部分而仍然符合于这个 
标准，虽然这个标准是經过了一切实际的 或想溆 的方法加以校 

〔数学家們不论转向哪一边，都会遇到这个因境。如果他們 
借一个精密而确切的标准，即計数微小的、不可分的部分，来判 
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断相等或任何其他比例，那么他們旣是采用了一个实际上无闬 
的标准，而又实际上确立了他們所企图破坏的广袤的部分的不 
可分說。如果他們像通常那样，从一些对象的一般现象的比較 
中得到一个不精确的标准，加以应用，幷通过度量和幷列加以汶 
正； 那么他們的一些最初原則虽然是确定和无誤的，但也是太粗 
略了，不足以提供出他們通常由此所推出的那些精微的推_。 
这些最初原則是建立在想像和感官上面的 e 因此，結论也不能 
超出这些官能，更不能和它們抵触。〕 

这就可以使我們的眼界开拓一些，幷使我們看到，証明广袤 
无限可分性的任何儿何的証明，幷不能有那样大的力量，如像我 
們很自然地认为那种以輝煌名义作为支持的每一个論証应該具 
有的力量一样。同时，我們也可以了解，为什么儿何学的所有其 
他一些的推理都得到我們的充分的同意和贊同，而单是在这一 
点上却缺乏証据。的确，现在更需要做的，似乎是說明这个例外 
的理由，而不是指出我們实际上必須要作这样一个例九，幷把无 
限可分說的一切数学論証看成完全是詭辯的。因为，任何敫量 
观念旣然都不是无限可分的，那么显然，要試图証明那个数量本 
身允許那样一种分割，幷且借着在这方面和它直接相反的一些 
观念来証明这点，那便是所能想像到的最为显著的一种謬誤了。 
这种謬誤本身旣是十分显著的，那么以它为基础的任何論証必 
然会带来一种新的謬誤，幷且含有一个明显的矛盾。 

我还可以举出一些由接触点 （point of contact ) 得来的无53 

» « 擎 

限可分性的諭証作为例子。我知道，沒有一个数学家肯被人根 
搪紙上所画的图形加以判断，他会說，这.些图形只是一些粗略的 
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草稿，只能較为簡便地传达作为我們全部推理的眞正基础的某 
些观念。我很滿意这种說法，幷願意将爭論只是建立在这些观 
念上面。因此，我希望我們的数学家尽量精确地形成一个圓和 
—条直綫的观念。然后我就問，在想像两者的接触时，他还是想 
像綫和阖在一个数学点上互相接触呢，还是不得不把綫和圆想 
像为在一段空間中相 合呢？ 不論他选择哪个方面，他都陷于同 
样的困难地步。如果他肯定說，在他的想像中勾划出这些形的 
时候,他能够想像綫与圓只在一点上接触，那他便承认了郵个观 
念的可能性，因而也就承认了那个对象的可能性。如果他說，在 
他想像那呰綫条接触的时候，他不得不使它們相合，那他因此便 
承认了几何学証明在进行到超出某种微小程度的时候，便发生 
錯誤•，因为他确是有反对一个圓和一条綫的相合的那样証明，換 
句話說，也就是他能够証明一个观念、即相合的观念与一个圓和 

—条直线这两个另外的观念是不相容的，虽然他在同时却又承 

• • • * 

认这些观念是分不开的。 

• • • • 

第五节对反驳的答复(續） 

我的体系的第二部分是：空間或广袤观念只是分布于某神 

«•••#•• 寿鲁擊 _ ■♦寿 

这一部分如果是正确 

的，那么由此便可得到这样的結論：我們不能形成一个眞空的观 
念或是一个不包含可见的或可触知的东西的空間观念。这种說 
法引起了三种反駁，我将对这三种反驳一并加以考察，因为我对 

54 —个反駁的答复正是我甩以对待其他反驳的答复的一个結論。 

•1 • 

第一，有入也许会说,许多年代以来人们关于真空 C vacuum ) 
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和充实 （ plmmn ) 爭論不休，沒有能够使这个問題得到最后的解 
决;即在今天，哲学家們还以为可以随着自己的想像任意站在某 
—方面。但是，有人就会說，关于事物的自身，人們的爭論不管 
有什么样的基础，那种爭論的本身就确定了那个观念；人們如果 
对于他們所反駁或拥护的 眞空沒 有任何槪念，那么他們对于眞 
空便不可能那样长期地进行推理，或是加以反駁，或是加以拥 
护。 

第二，如果这个論証会引起爭执，眞空观念的实在性或至少 

• 拿 

是可能性，也可以通过下围的推理加以証明 c 任何观念如果是 
可能观念的必然的和无誤的結果，这个观念也就是可能的。我 
們即使承认世界此刻是一个充实体，我們也可以很容易地设想 
它陂除去了运动；这个观念当然可以被承认为可能的。我们也 
必須承认能够設想全能的神可 以毁灭 任何一部分的物质，而其 
余的部分仍然处于靜止的状态。因为，凡能区別的每一个观念 
旣然可以被想镦分离，而凡可以被 想像分 离的每一个观念又可 
以被設想为备別存在的；所以一个物质分子的存在显然不涵攝 
另一个物质分子的存在，正如一个物体的方形幷不涵攝每一个 

物体的方形一样。这点旣被承认，我现在就要問，靜止和消灭这 

• • □ > 

两个可能观念的幷存可能会产生什么結果呢？当这-个房間中 
全部空气和細微物质都被消灭以后，幷睱設墙壁如旧、沒有任 
何运动或变化的时候，那么我們必須設想会有什么結果发生呢? 
有一些形而上学家們答复 說:物 质和广袤旣是同一的，所以一个 
的消灭就必然涵攝另一个的消灭。现在房間中各个墙壁之間旣 
然不隔着距离，所以墙壁就互相接触，正像我的手接触着紧在我 
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面前的这张紙一样。但是，这种答复虽然是很普通，可是我要問 
这些形而上学家們，他們是否能够根据了他們的假設去想像这 
个情况，或者想像地板与屋頂，連同房間的相对的墙壁，互相接 
触，而同时却仍靜止不动，保持同一的位置。因为自南向北的两 
壁旣然与自东向西的两壁的相反的两端接触，那么自南向北的 
两壁如何还能够互相接 触呢？ 而且地板与屋頂旣然被处于相反 
位置的四壁所隔开，又如何能够互相会 合呢？ 如果你改变它們 
的位置，那么你便假設了一种运动。如果你設想它們之間有任 
何东西，那么你便假設了一种新創造出来的东西。但是如果严 

格地守着靜止和消灭这两个观念，那么由这两个观念产生出来 

» • « • 

的观念显然不是各部分接触的观念，而是 其#* 某种东西;这种东 
西可以断定是一个眞空的观念。 

第三个反駁把問題更推进了一步，不但主张眞空观念是实 
在的和可能的，幷且认为它也是必然的和不可避免的。这个主 
张是建立于我們在物体中所观察到的运动，认为如果沒有了興 
空，这种运动便将是不可能的，也是不能設想的，一个物体必須 
进入眞空之中，才能为其他物体留出空間。我不准备詳細闡說 
这个反駁，因为这个反駁主要是属于自然哲学，而自然哲学幷不 
在我們现在的硏究范围之內。 

为了答复这三种反駁，我們必須将問題加以相当深刻的硏 
究，幷考察各个观念的本性和根源,以免我們沒有完全理解爭論 
的主題，而就进行爭辯。显然，黑暗观念不是一个积极的观念, 
只是光的否定，或者更切确地說，是有色的、可见的对象的否定。 
56 一个享•有視觉的人，如果周围沒有了絲毫的光，那么他虽然向四 


第二章綸空間和时 W 現念 71 

■ . . 1 - —-- . -- - 

商轉动眼睛，他所得到的知觉和一个生来就盲的人 的知觉 相同。 
可以确定,这样一个人旣沒有光的观念，也沒有黑暗的观念。由 
此而得的結論就 是：我 們幷不是由于除掉了可见的对象后，就接 
受到沒有物质的广袤 印象； 絕对黑暗的观念和眞空观念絕不可 
能是同 一 ■的， 

再假設一个人悬在空中，拌被某种不可见的力量輕輕地向 
前移动;那么他显然感觉不到任何东西，幷且从这种不变的运动 
也永远得不到广袤观念或任何其他观念。即使暇設他来回运动 
他的肢体，这也不足以給予他以那个观念。他在这种情形下感 
到某种感觉或印象，那个烕觉或印象的各部分是前后接續的，幷 
且可給予他以时間观念；不过这些部分决不是排列于这样一个 
方式，足以成为传来空間或广袤观念的必要条件。 

由于把一切可见的和可触知的东西全部除去以后， 黑陪和 
运动看来决不能給予我們沒有物质的广袤观念或眞空观念，那 
么•第二个問題 就是： 它們如果与可见的和可触知的东西混杂起 
来，是否能够传来这个观念呢7 

哲学家們通常承认，呈现于眼前的一灼物体都似乎是涂繪 
在一个平面上，而且它們和我們相距的各种距离程度，都是被理 
性、而不是被感觉所发现的。当我把我的手举在面前、幷把手指 
叉开时，那么手指完全被天空的蓝色分开，正燉它們能够被我放 
在它們之間的 任何可 见的对象分开一样。因此，为了要知道視 
觉是否能传来一个眞空的印象和观念，我們必須假 設:在 片純 
粹的黑暗中有一些发光体呈现于我們面前，这些物体的光只显 
示出这些物体的本身，而幷不給予我們以 阆围对 象的任何印象 9 
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关于我們的触觉对象，我們也必須作出一个平行的假設。 
我們不該假設完全除去一切可触知的 对象： 我們必須允許有某 
种东西被触觉所触知；在隔了一段时間幷把手或其他威觉器官 
运动之后，又遇到了艿一个触觉对象;离开那个对象之后，又遇 
到了另一个；我們可 a 照这个方式随意继續下去。問題在于，这 
些时間的間隔是否能够給予我們沒有物体的广袤观念呢？ 

先硏究第一个情形•.当只有两个发光体呈现于眼前时，显然 
我們能够知觉到它們是联接的，还是分开的 •，它 們还是被长距离 
分开，还是被短距离分开;这个距离如果变化，我們还能知觉它 
的增加或减少和那些物体的运动。但是由于这里的距离幷不是 
一种有色的或可见的东囲 . 有人也許就以为这里有一个眞空或 
純粹的广袤，不但为心灵所理解，而且为感官所明显地感到。 

这是我們的自然的、最熟习的思維 方式; 但是我們将通过一 
些思考加以校正。我們可以說,当两个物体呈现于先前完全黑 
暗的地方的时候，所能发现的惟一变化只是这两个物体的出现， 
其余一切仍和先前一样是光的完全否定，是一切有色的或可见 
的对鉍的完全否定。不但与这两个物体可說是远隔的东西是这 
种情形，就是二者之間的距离本身也是如此•，这种距离只是黑暗 

攀 》 « » 

或是光的否定，沒有部分、沒有組合、不变的和不可分的。这个 
距离所引起的知觉旣然和一个盲人从他的眼睛所接受的知觉幷 
无差异，也和漆黑的深夜中传給我們的知览幷无差异，那么这个 
距离也必然具有同一的特性；盲和黑暗旣然不給予我們广袤观 
念，那么两个物体間黑暗而不可区别的距离也不可能产生那个 
观念。 
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如前所说，绝对黑暗与两个或较多的可见的发光体的现象58 
之间的惟一差异，在于那些对象本身和它们刺激我们感官的方 
式。由对象发出的光线所形成 的角； 眼睛由一个物体转到另一 
物体时所需要的运动;被这些对象所影响的器官的各个部 分:这 
些因素就产生了我们所能据以判断距离的仅有的知觉。但是由 
于这狴知觉各自都是简单而不可分的，所以它们绝不能给予我 
们广袤观念。 

我们可以借考察触觉，借考察可触知的物体或固体间的假 
想的距离或间隔来说明这一点。我现在假设两个 情形： 一个人 
悬在空中，来回运动他的肢体，幷沒有遇到任何可触知的东西； 
另一个人在触到某种可触知的东西以后，离开了它，幷在经过他 
所知觉到的一种运动以后，又触到另一个可触知的 对象； 那么我 
就要问，这两个情形有什么差异呢？沒有人不会断然说，这种差 
异只在于我们知觉到那些对象，至于由运动所发生的威觉则在 
两种情形下都是同样的。由于这种感觉在不伴有其他知觉时不 
能传给我们一个广袤观念，所以它在与可触知的对象的印象混 
合起来时，也幷不能给予我们那个观念，因为那种混合对那种感 
觉幷不产生任何变化。 

虽然运动和黑暗，单独地或伴有可触知的和可见的物体，都 
不能传来一个眞空或沒有物质的广袤观念，可是它们却是我们 
错娛地设想我们能够形成那样一个观念的原因。因为，那种运 
动和黑暗对于可见的和可触知的对象的实在广袤或组合具有一 
种密切的关系。 

第一，我们可以说 •, 在绝对黑暗中出现的两个可见的对象， 
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就其刺激威官的方式来說，就其所发出的幷会合于眼中的光綫 
所形成的角度来說，正像两者之間的距离是充滿了給予我們以 
眞芷广袤观念的那些可见的对象一样。当两个物体之間沒有放 
着任何可触知的物体时，我們的运动感觉也和我們触到各个部 
分远离的一个复合物体时所得到的运动感觉一样。 

第二，我們从經驗发现，如果两个物体中間放着某种广度的 
一些可见的对象，另外有两个物体，就它們的位置来說，也能以 
同样的方式刺激感官；那末后面这两个物体間也可以接納同样 
广度的可见的对象，而不至于有任何可以感知的欞击或渗透，岜 
不至于对它們呈现于威官的角度有所改变。同样，如果我們先 
触到另一个对象，隔了一个时間以后，才能触到某个对象，而且 
我們把那个运动的知觉称为自己的手或其他感觉器官的运动， 
那末經驗就吿訴我們，在感到那个对象时，我們所有的运动感 
觉，也就和那种感觉伴有插在两个物体問的坚固和可触知的对 
象的印象时一样。換句話說也就是：一个不可见的和不可触知 
的距离可以轉变成一个可见的而可触知的距离，而对于那些远 
隔的对象却不发生任何变化。 

第三，我們可以說，这两种距离对于每一种自然现象几乎都 
有同样的效果，这一点可以說是这两种距离之間的另一种关系。 
因为一切性质，如热，冷、光、引力等，旣然随着距离而减弱；所以 
不論这种距离是被复合而可威知的对象所标志出的，或者只是 
通过几个远隔的对象刺激感官的方式而被认知的，都沒有多大 
差別。 

因此，传达广袤观念的那种距离和不被任何有色的或坚固 
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的对象所充滿的那另一种距离之間就有三种关系。互相隔离的 
对象，不論是被哪样一种距离隔开，都以同一的方式刺激威官； 

第二种距离被发现为可以接納第一种距离；两种距离同样减弱 
每一种性质的力量。 

这两种距离間的这三种关系，将使我們很容易地說明，后 一 ％ 
种距离为什么往往被誤认作前一种距离，以及我們为什么在沒 
有任何視觉或触觉对象观念时，也想 f 象自己有一个广袤观念。 
因为，我們可以在这种人性科学中建立一个一般的原理，即只要 
两个观念有一种密切的关系，心灵就容易誤认它們，幷且在它 
的一切討論和推理中把一个代替另外一个。这种现象发生于那 
样多的場合，幷且那样重要,所以我在这里不得不稍停一下来考 
察它的原因。只是有一点我要先提到，即我們必須精确地区別 
现象本身和我将給那个现象指出的原因；我們决不可以由于原 
因方面的任何不确定而推断說现象本身也是不确定的。我的說 
明即使是虛妄的，现象仍然可以是眞实的。說明的虛妄幷不是 
现象的虛妄的結果；虽然同时我們可以說，我們得出这样一个結 
論是很自然的；这正是我力图說明的那个原則本身的一个明显 
的例子。 

当我在前商把类似、接近和因果等关系看作观念結合的原 

• • » • • • 

則、而不再考察它們的原因时，这主要是为了执行我所确立的 
“我們終究必須滿足于經驗”的那个第一原理，而不是由于我在 
那个題材上拿不出一些动听的、似是而非的理由来。我們可以 
很容易地在想像中把脑子解剖一下，幷且指出•.为什么当我們想 
到任何观念时，元气就流入所有邻接的大脑痕迹中，因而喚起一 
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些和它相联系的其他观念。但是，在说明观念的关系时我虽然 
忽略了从这个论题中可能得到的任何便利，可是我恐怕我在这 
里不得不求助干这个论题，以便说明由这些关系所发生的错误。 
因此，我要说，由子心灵赋有一种能力，可以随意剌激起任何观 
«念，所以每当心灵把元气送到观念所寓存的脑中那个区域，这些 
元气总是剌激起那个观念，如果元气恰好流入适当的大脑痕迹, 
幷找出属干那个观念的那个细胞。但是由于元气的运动很少是 
直接的，幷且自然地会偏向这一方面或郢一方面，因此，元气由 
于落入邻接的痕迹中，就不显现出心灵最初所要考察的观念，而 
显现出其他关联的观念来。这种变化，我们幷不总是觉察到；我 
们仍然继续同一的思想路线，运用呈现于我们的那个关联着的 
观念，幷把它应用在我们的推理中，就像这个观念是我们所要求 
的那个观念似的。这是哲学中 i 午多错误和诡辩的原因；这自然 
是很容易想像得到的，而且如果有需耍的话，也是很容易指出 
来的。 

在 ii 述三种关系中，类似关系是锩 i 吳的最丰富的根源。的 
确，在推理中，很少错误不是主要从这个根源得来的。类似的观 
念不但是互相关联的，而且我们思考它们时的心灵活动也极少 
差异，因此我们不能加以区別后面这个情况非常 重要； 因此我 
们可以槪括地说，形成任何两个观念的心灵活动只要是相同的 
或类似的，我们便很容易混淆这两个观念，把一个当作另外一 
个。随着本书的进展，我们将看到许多的例子。但是类似关系 
虽然是最容易在观念中引起错误的一种关系，但其他两个关系、 
郢因果关系和接近关系，也可以协同发生这种影响 • 我 r 』 本来 
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可以举出詩人們和演說家們的比喩，作为这一点的充分証明，如 
果在形而上学的論題上，从这方面去取得論証是合乎慣例、而且 
又是合理的。为了恐怕形而上学家們会认为这种引証有損他們 
的尊严，所以我将从我們对形而上学家們的大部分的討論所能 
作的一种观察中借取一个証明，就是 :人們 通常都用詞語来代替 
观念，幷且在他們的推理中用談論来代替思想。我們用詞語来 62 
代替观念，乃是因为两者往往那样密切地联系着，致使心灵容易 
把它們混淆起来。也是因为这个緣故，我們才以一种旣是不可见 
的又不可触知的距离的观念，来代替那只是分布于某种方式下 
而組合起来的可见的点或可触知的点所构成的广袤。关系 
和类似关系結合起来造成了这种錯誤。第一种距离旣现为 

參 • 

可以轉变成第二种距离，所以它在这一方面就是一种 原因； 两者 
剌激感官的相似的方式和它們同样地减弱每一种性质的作用， 

形成了这种类似关系。 

在作了这一連串的推理，幷說明了我的一些原則以后，现在 
我就有了准备，可以答复无論是根据或是根据 
所提出的全部反駿。关于眞空或沒有物质 “ A 袤的頻 
論，幷不証明爭論所围繞的那个观念的眞实性•，在这一方面，最 
常兕的是，人們欺騙他們自己，尤其是当由于任何一种密切关 
系，另外一个观念被呈现了出来，可以成为引起他們的錯誤的原 
因的时筷《 

对于根据靜止和消灭这两个观念的結合所提出的第二个反 
駁，我們也可給以儿乎是同样的答复。房間內每样东西如杲都 
被消灭了，而墙壁仍然蛇立不动，那末我們想像这个房間所处的 
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状态必然是同现在一样，充滿其中的只是那不成为威官对象的 
空气。这种消灭給眼睛留下了一个虛构的距离，这个距离是被 
受 r 刺激的那个器宫的各个不同部分、以及明膪程度所显现的; 
这种消灭又給触觉留下一个虛构的距离，这个距离就在于手或 

6 參 

其他肢体的一种运动感觉。我們如果再进一步探索，那是徒然 
的了。不論把这个題目如何反复探索，我們将发现这就是在假 
設的那样一种消灭以后，那样一个对象所能产生的仅有的印象； 
63而前面已說过，印象只能引起和它們类似的观念，不能产生任何 
其他的观念。 

介于其他两个物体之間的一个物体旣然可以假設为被消灭 
掉，而对它两边的物体幷不产生任何变化， 所以我 們也很容易設 
想那个物体怎样可以重新被創造出来，而同样也不产生任何变 
化。但是一个物体的运动和它的被創造具有同样的結果。远隔 
的物体在两种情形下同样都不受影响。这就 足以滿 足想像，幷 
証明那样一种运动幷不包含矛盾。后来，經驗又使我們相信，处 
于上述方式中的两个物体确实有在它們之間容納物体的那样一 
种能力，而且要把那个不可见的和不可触知的距离轉变为可见 
的和可触知的距离，也幷无任何阻碍。那种談論不管显得如何 
自然，在我們对它沒有經驗之前，我們不能确定它是有实效的。 

这样，我就似乎巳經答笈了上述的三种反駁•，不过同肘我也 
知道，很少人会滿足于这些答复，他们一定会立刻提出新的反駁 
和困难 o 有人或許会說，我的推理对于当前的間題沒有什么貢 
献，我只是說明了对象剌激威官的方式，而幷沒有試图說明对象 
眞正的 本性和汴用,两个物体之問虽然不插有伍沔租见 jrir 或可 
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触知的东西，可是我們根据經驗发现，那两个物体正如被一种可 
见的和可触知的东西所隔开时一样，在眼睛看来是处于同一的 
方式之下，幷且要求手在两个物体之間来回移动时有同样的运 
动。这个不可見的和不可触知的距离也凭經驗被发现为具有容 
納物体的能力，或变为可见的和可触知的距离的能力。这便是 
我的全部体系。我在体系的任何一个部分都不曾試图說明按照 
这个方式隔开两个物体、幷且給予两个物体以容納其他物体(:不 w 
經过任何撞击或渗透）的能力的那个原因。 

作为对于这种反駁的答复，我情願认罪，幷且承认我从来不 
曾想洞察物依的本性，或者說明它們的作用的奥秘原因。因为除 
了这不是我现在的目的以外，我恐怕那样一种企图也是超出了 
人类知性的范围，而且我們也决不能认为,不借着呈现于威官的 
那些外面的特性，就可以认識物体。至于那些企图作更进 -- 步 
的发现的人們，那就要等到我看见他們至少在某一个例子中得 
到成功，我才能贊同他們的雄心。但是现在，我只要能够根据經 
驗的指示，完全认識了对象剌激感官的方式和对象之間的联系， 
我就心滿意足了。这就足以作为生活的 指导; 这也就滿足了我的 
哲学，我的哲学 R 是要說明我們的知觉、即印象和观念©的本性 

①〔我們如果把自己的思辨限制于对象在我們威宫面前的而不进一步 
探究对象的輿正的本性和作用，那么我們便可以免除一切函难，不会被任何間 
題所闽惑。所以知果有人問，介于两个物体之間的那个不可见的和不可触知的距离 
是某种东西，还是空无所有：那么我們就很容易地答复說，它是亨’亨巧，即按照那 
样一个待殊方式刺激 P 亨的那些对象的一种特性。如果有人間，'中着那种距离 
的两个物体是否互相那么我們可以答复說，这就耍决定于这个詞的定 
x B 如果对餃之⑼沒有 y 乎亨巧东西介千其間的时候，就說它們•是•接触的，那么这 
些对象就接觖了；如果两* t * 物%^的映像剌激眼睛的邻接部分，面 I 手在滚嫌觖到两 
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和原因。 


我将以一个似非而是之論来結束这个关于广袤的題目，不 
过这个似非而是的說法根据前面的推理是很容易說明的。这个 
似非而是之論 就是： 如果你乐意把那个不可见的和不可触知的 
距离.汶句話說也就是轉变为可见的和可 触知的 距离的那种能 
力、称为一个眞空，那么广衮和物质是同一的，可是仍然有一个 
眞空。如果你不想称它为眞空，那么在一个充实体內，运动是可 
能的，无需无限的撞击，无需循环往复，无需互相渗透。不过我 
們不論采用何种說法，我們总是必須承认，我們要形成任何实在 
的广袤观念，必然要把一些可以威知的对象塡充进去，幷想像它 
的部分是可觅的或可触知的。 

至于认为时間只是某些实在对象在它中間存在的那个方式 
的学說，我們可 a 說:这 个学说和关于广袤的相似学說一样，要 
受到同样的反駁。如果說因为我們在輿空观念上进行爭辯和推 


个对象时，中两幷无間隔的运动，这时那些对象才可說是接触的，那么这些对象便 
不相接触.对象在我們威官前的现象是一致的 | —切固难都是来自我們所用的詞語 

的楗糊《 

如果我們把我們的探时推进到对象在威宫前的現象以外，我恐怕我們大部分 
的結論都将充滿了怀疑主义和不确定，因此，如果有人問，那个不可见的和不可觖 
知的距离是否永远充滿着 pf 、 还是某种东西——那种东西在我們的器宫改进之 
后可以变成可见的或可触那么我不樽不承认，我不榦在郷一方面都发现不出 
很有决定性的給証来！虽然我傾向于相反的意见，因为那个*见比較符合于通浴和 
—般的想法。如果我們正确地理解哲嗲，我捫将发现它的意义也只是如此.一 
个鹰 空被肯定了；那就是說，物体被*說*成是处千这样一种方式，可以在它們中閛忮 
納其他物体、而沒有任何呻击或渗透。物体的这种状态的其实性质是不知的， 我們 
只认識到它对成官的作用和它接納物体的能力 # 对于那个哲学来說，最适当的躭 
是-种适度的溫和的怀疑主义，同时坦串地承认对于超出…切人类能力的那些題 
材，我們*一无所知的 J 
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理，那就是我們有眞空观念的一个充分証明，那么根据同样的理 SS 
由我們也必然有一个不包含任何可变的存在物的时間的观念， 

因为沒有一个題目比这个題目爭論得更多、吏經常的了。不过 
我們实际上沒有这个观念，这是确定的。因为它是从哪里得来 
的呢它是起源于威 m 印象还是反省印象呢 7 請把这个观念淸 
楚地向我們指出来，使我們知道它的本性和性质。但是你如果 
指不出任何那样的印象来，那么你可以确定，当你想傲自己有任 
何那样的观念时，你是錯了。 

但我們虽然不能指出不包含可变的存在物的时間的观念所 
由得来的那个印象，可是我們能够很容易地指出使我們假想自 
己有那个观念的那些现象。因为我們可以看到，我們的心中有 
不断的一連串的知觉，所以时間观念永远存在于我們的 心中； 
当我們在五点钟思考一个稳定的对象，随后又在六点钟加以思 
考时，我們就容易以同一方式把那个时間观念应用于它，就像每 
—个刹那都被那个对象的一种不同的位置或变化加以区別似 
的。那个对象的初次出现和第二次出现，在同我們的知觉的接 
績比較之下，似乎同样地远隔，就像那个对象已經眞正变化了一 
样。此外，我們还可以加上經驗向我們所指出的，即:那个对象 
在前后两次出现之間原可以有那样多的变化;正如那个不变的、 
或者宁可以說是虛构的持續：也和感官所明显地看到的那种接 
續一样，都可以增减每一种性质，而对它发生同样的作用。由于 
这三种关系，我們便容易混淆我們的观念，想像自己能够形成沒 
有任何变化或接續的一个时間或持續的观; 





第六节论存在碑念和外界存在驪念 

在我们结束这个题目之前，我们不妨 i 兑明一下存在和外界 

« # • • 

存在这两个 观念； 这些观念正像空间和时间观念一样，也有它们 

• * 

的困难。通过这样的硏究，当我们彻底理解了可能进入 我们推 
理中的那些特殊观念以后，我们在考察知识和槪然性时就有了 
更好的准备。 

我们可以意识到的或记忆起的一切印象或观念，沒有一个 
不可以被想像为存在的。显而易见，存在 ( being ) 的最完善的观 
念和信据是从我们的这种意识得来的。根据这点，我们就可以 
形成一个可以设想到的最淸楚的、最有决定性的两端论法 ，即: 
我们旣然在记忆起任何观念或印象时，总是要赋予它以存在，所 
以存在观念如果不是由一个与毎一个知觉或思想的对象联结着 
的独立印象得来，必然就和知觉观念或对象观念是同一的。 

这个两端论法旣然是每一个观念都是来自一个相似的印象 
那个原则的一个明显的结论，所以我们对于这个两端论法的两 
端命题的决定是沒有什么更多的怀疑的。不但完全沒有任何独 
立的印象伴随着每个印象和每个观念，而且我还不以为有任何 
两个独立印象是不可分离地联结着的。某些感觉虽然有时会结 
合起来，可是我们迅速发现它们可以分离，可以分別地呈现。由 
此看来，我们所记忆的毎一个印象和观念虽然可以被认为是存 
在的，存在观念却幷非由任何特殊的印象得来的。 

因此，存在观念和我们想像为存在的东西的观念是同一的。 
单纯地反省任何东西和反省它是存在的，这两件事幷无不同之 
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处。存在观念在和任何观念結合起来时，幷沒有对这个观念增67 
加任何东西。不論我們想像什么，我們总是想燉它是存在的 e 
我們任意形成的任何观念 都是一 个存在的观念 •，一 个存在的观 
念也是我們所任意形成的任何观念。 

任何人要反对这个說法，就不得不指出实在物观念所由获 
得的那个独立印象，幷且必須証明,这个印象与我們相信其为存 
在的每个知觉都是不可分离的。我們可以毫不迟疑地断言，这 
—点是做不到的。 

我們前面①所作的观念沒有任何实在的_$仍然可以 
的那种推理,在这里不能給我們任何帮助。那仲 i 別是建立于同 
一个簡单观念对儿个不同的观念所可能有的不同的类似关系。 
但是，不可能呈现出在存在方面和某个对象类似、而在同一方函 
又和其他对象差异的任何一个对象来，因为每一个呈现出来的 
对象都必然是存在的。 

同样的推理也可以說明外界存在的观念。我們可以說，哲 

警 t 攀 _ 

学家們公认的、幷且本身也相当明显的一个理論就 是：除 了心灵 
的知觉或印象和观念以外，沒有任何东西实际上存在于心中，外 
界对象只是借着它們所引起的那些知觉才被我們认識。恨、爱、 
思維、触 、視： 这一切都只是知觉。 

心中除了知觉以外旣然再也沒有其他东西存在，而且一切 
观念又都是由心中先前存在的某种东西得来的 •，因 此，我們根本 
就不可能想像或形成与观念和印象有种类差 iy 的任何事物的观 
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念。我们纵然尽可能把注意转移到我们的身外，把我们的想像 
推移到天际，或是一直到宇宙的尽处，我们实际上一步也超越不 
出自我之外，而且我们除了出现在那个狹窄范围以內的那些知 
68 觉以外，也不能想像任何一种的存在。这就是想像的宇宙，除了 
在这个宇宙中产生出来的观念以外，我们也再沒有任何观念了。 

外界对象如果被假设为与我们的知觉有种类差別，那么我 

« ♦ 

们在想像它们时所能达到的最大限度，就是对它们形成一个关 
系观念，而幷不自以为理解了那些关联着的对象。 一 般说来，我 
们幷不假设它们有种类差別，而只是赋予它们以不同的关系、联 
系和持续。不过关于这点，以后还耍比较充分地加以讨论①< 
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第一节餘知識 

有七种①不同的哲学关系,即类似、同一、时問和空間关系、 

• • •蜃 • » 搴 ••參 

数量或数的比例、任何性质的程度、相反和因果关系0这些关系 

• 難 ■争 •• _•••«♦« • « 

可以分为两类:一类完全决定于我們所比較的各个观念，一类是 
可以不經过观念的任何变化而变化的。我們是从一个三角形的 
观念、发现它的三个角等于两个直角的这样一种关系；只要我們 
的观念不变，这种关系也就不变 C 相反，两个物体間的接近和远. 

- 的关系，可以仅仅由于它們的位置的改变而有所变化，幷不需 
i 对象自身或它們的观念有所变化；这种位置决定于心灵所不 
能預见的千百种不同的偶然亊件。同一关系和因杲关系也是一 

瘳驀 鼋攀 

样。两个对象虽然完全类似，甚至在不同时間出现于同一位置， 
但是它們可以在数量上有所不同；至于一个对象产生另一个对 
象的那种能力旣然决不能单是从它們的观念中发现出来的，因 
此,序亭和窄平显然是我們从經驗中得来的关系，而不是.由任何 
抽象^{推理 k 思考得来的关系。沒有任何一个现 象" 一~ * 即使是 
最簡单的——可以根据了出现于我 們面俞 的对象的性质而加以 a 
說明的，或者是我們可以不借着記忆和經驗的帮助而預见的。 

由此看来，七种哲学关系之中，只有四种完全决定于观念， 


①第一章 ，第 五节, 
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能够成为知識和确实性的对象。这四种是类似、相反、性质的程 

• • 睾# • • • • 

度和数量或数的比例。这些关系中有三种是一看便可以发现出 

售 争 《 • • » * 

的，它們怡当地应該属于直观的范围，而不属于理証的范围。当 
任何一些对象互相类似时，这种类似关系首先就刺激眼睛，或者 
不如說是刺激心灵，很少需要再一次的考察。相反关系和任佝 
性质的程度也是同样情形。沒有人能够有一次怀疑，存在与不 

•♦翁 鲁 • 

存在互相消灭，幷且是完全不相容的和相反的。当任何性质如 
p 色、滋味、热、冷等的程度差异十分微小时，我們虽然不可能精 
_地加以判断，可是当它們的差异是巨大的时候，那就很容易 
决定它們中間某一种較另一种强些或弱些。无需任何硏究或推 
理< 我們一看就可以作出这个决定。 

、 

在确定数量或数的比例时，我們也可以照同一方式进行，幷 
在一见之下就可以观察出任何数或形之間的較大或較小，尤其 
是当这种差异是很大而显著的时候。至于相等或任何精确的比 
例，我們从单独一次的考察只能加以猜測。很小的数和很有限 
的广袤部分是一个 例外; 这些是立刻可以了解的，而且我們在这 
里也觉察到自己不容易陷于任何重大的錯誤。在其他一切情形 
下，我們必然只能袓略地决定比例，或者必須在比較：今亨方 
式下迹行决定。 4 ' 

我巳免说 ii ， JL 何学或老说确定形的比例的都种，乎， S 然 
71 it 普遍性和精确性而论远远超过感官和想像的粗略判断，可是 
也永远达不到完全确切和精确的程度。几何学的最初原理仍然 
是由对象的一般现象得来的，而当我們考 察自然 所容許的极小 
的对象时，那种现象就絕不能对我們提供任何保 DU 我們的观 
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念似乎給予我們一个完全的深:誑：沒有两条商綫能有一个共同 
的綫段;但是我們如果考究这些观念，我們就会发现，它們总是 
暇設着两条直綫的一种可感知的傾斜度，而当它們所形成的角 
是极其微小的时候，我們便沒有那样精确的一条直綫标准，可以 
向我們保証这个定理的眞实。数学*大多数的原始判断也都是 
同一情形。 

、因此，就只剌下代数学和算术这两种仅有的科学，在这两門 
科学中 > 我們能够把推理連續地推进到任何复杂程度，而同时还 
保存着精确性和确实性。我們有一个精确标准，我們能根据它去 
判断一些数的相等和 比例； 按照数的是否和这个标准符合，我們 
确定它們的关系，而不至有任何錯誤的可能。当两个数是那样 
地結合起来，其中一个数所含的单位与另一个数所含的单位永 
远相应的时候，我們就断言那两个数是相等的，而儿何学正是由 
于缺乏那样一个在广袤方面的相等标准，因此难以认为是一个 
完善和无誤的科学。 

我說，几何学虽然缺乏算太和代数学所特有的那种完全精 
确性和确实性，可是比起我們感官和想像的不完善的判断来，仍 
然是优越的。这种說法可能会引起一个困难，我們应該在这里 
把这个困难消释一下 e 我所以认为儿何学有缺点，其理由在于 
它的原姶的和基本的原理只是由现象得 来的； 有入或許会設想， 
这个缺点必然永远伴随着儿何学，使几何学在比較它的对象或 
观念的时候，永远不能达到比我們的眼睛或想像单独所能达到 
的精确性更大的精确性。我承认这种缺点总是跟随着它，使它 
永远不能期望达到充分的确实性/但是由于这些基本的原理鏤72 
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立于最簡易而最少欺騙性的现象上面，这些原理就給与它們的 
結論以一种精确程度，这种精确程度是这些結論单独地所不能 
达到的。人的眼睛不能断定千边形的角等于一九九六个直角， 
或作出任何和这个比例接近的推測；伹是当它断定、几条直綫不 
能相合和在两点之間我們不能画一条以上的直綫时，它的錯誤 
决不会是很大的。这就是儿何学的本性和功用：它使我們一直 
硏究到那些现象，这些现象由于它們的簡易性，不至于陡我們陷 
于重大的錯誤。 

我将利用机会在这里提出另外一个意见，这是关于理証性 
推理的一个意见，它是由这个同一的数学論題所提示出来的。 
数学家們慣于自称•.作为他們对象的那些观念的本性，是非常細 
致的和精微的，它們不属于想像的槪念范围，而必須借一种純粹 
的和理智的观点才能了解，这种观点只有灵魂尥高級官能可以 
胜任。同样的看法也貫穿于大多数的哲学部門，幷且主要是用 a 
說明我們的抽象观念，幷指出我們如何能够形成例如一个旣不 
是等腰、也不是不等边、各边也不限于某种特定长度和比例的三 
角形观念。不难看到，哲学家們为什么那样喜爱某些細致的和精 
微的知觉这个槪念，因为他們借此就掩盖了他們的許多譲誤，幷 
可以通过采用模糊和不确定的观念而拒不服从淸楚观念的判 
断。不过，为了打破这个詭計，我們只須回顾一下我們的全部观 

• •拳 》 # » 

宇 f 竽巧那 个我們所屡次坚持的原則。因为， 
我們由此就可以立刻推断說，我們的全部印象旣然都是淸楚的 
和确切的，所以由印象复现而来的观念也必然具有同一本性，如 
果不是由于我們的过失，决不能包含任何那样晦暗而繁复的东 
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西。一个观念由于它的本性是比印象較为微弱而低沉的，但是73 
因为在其他各方面都是与印象同一的，所以不能含有任何极大 
的神秘。如果观念的微弱使它成为模糊不淸，我們就应該使观 
念保持稳定和精确，尽量去补救这个缺点。如果沒有做到这一 
点，却妄談什么推理和哲学，那是徒然的。 

第二节論槪然 推断； 并论因果观念 

关于作为科学基础的那四种关系，我所认为必須要說的，就 
只是这些。但是其他三种关系却幷不由观念所决定，幷且即使 

在那个观念保持同一的时候，这些关系也可以存在，也可以不存 

• « 

在；关于这些关系，应該作比較詳細的說明。这三种关系是同一 

• 參 

关系、时空中間的位置和因果关系。 

一 切推理都只是比較和发现两个或較多的对象彼此之間的 

e # 

那些恒常的或不恒常的关系。不論当两个对象都呈现于感官之 
前的时候或者当两者都不呈现于威官之前的时候，或者当只有 
—个呈现出来的时候：我們都可以进行这种比較。当两个对象 
連同它們的关系呈现于感官之前的时候，我們把这种情形称为 

參 ••籲 

知觉，而不把它称为推理，在这种情形下，恰当地說，幷沒有运 
用任何思想或活动，而只是通过威觉器官被动地接納那些印象。 
根据这种思維方式，我們就不应当把我們关于同一关系 以及时 

鲁 _ • # 礞 

間和空間关系所作的任何观察看作推理，因为在这两种关系的 
任何一种关系中間，心灵都不能超出了直接呈现于威官之前的 
对象，去发现对象的眞实存在或关系。只有因果关系才产生了那 

牵奉 •攀 

样一种联系，使我們由于-•个对象的存在或活动而相信、在这以74 
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后或以前有任何其他的存在或活动；其他两种关系也只有在它 
們影响这种关系或被这种关系所影响的范围以內，才能在推理 
中被应用 c 任何一些对象中都沒有东西可使我們相信，它們或 
是永远远隔的、或是永远接近的；当我們根据經驗和观察发现它 

鲁## « • « 

們在这一方商的关系是不变的时候，我們就总是断言，有一种 

秘密原因在分离它們或結合它們。这种推理也可推广到同一关 

• • * ♦ » 

系。一个对象虽然好儿次在我們威官之前时隐时现，我們也容 
易假設它的个体继續是同一不变的，而且知觉虽然問断，我們还 
是认为它有同一性•，我們总是断言，如果我們的眼睛不停地看着 
它.我們的手不停地触着它，它会传来一个不变的和不間断的知 
觉。但是超出我們感官印象之外的这个結論只能建立于因果的 

t • 

联系上面，除此以外我們也沒有任何保証，足以保証我們的对象 
沒有变化，不論这个新的对象如何类似于先前呈现于感官之前 
的那个对象。每当我們发现那样一种完全的类似关系时，我們 
就考究这种关系是否是那一类对象所共有的；是否可能有或者 
很可能有某种原因起着作用去产生那种变化和类似关系；根据 
我們对这些原因和結果所作的断定，我們就形成了关于那个对 
象的同一性的判断。 

由此看来，在不单是由观念所决定的那三种关系中，惟一 
能够推溯到我們感官以外，幷把我們看不见、触不着的存在和对 
象报吿于我們的，就是因果关系。因此，在我們結束关于知性这 

• • 9 • 

个題目之前，我們将力求充分地說明这种关系。 

依照程序着手 ，我們 必須先考究因果关系的观念，幷且看它 

« « e e 

是从什么来源获得的。如果我們沒有完全理解我們要对它进行 
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推理的观念，我們便不可能进行正确的推理；而我們若不是把一 75 
个观念追溯到它的根源，幷考察它所由产生的那个原始印象，也 
就不可能完全理解那个观念。考察印象，可以使观念显得 淸楚； 
考察观念，同样也可以使我們的全部推理变得淸楚。 

因此，我們可以观察我們所称为原因和結果的任何两个对 
象，把它們的各方面反复检査，以便发现产生那样一个极度重要 
的观念的那个印象。初看起来，我就觉察到，我一定不能在对象 

的任何特定性质中去寻求这个 印象； 因为我从这些性质中不論 

• • 

选定#一种，我总是可以发现某种虽然沒有那种性质、可是仍然 
归在原因或結果的名称之下的对象。的确，不論外界或內心存 
在的任何东西，沒有一个不被认为是一个原因或一个結果的，虽 
然很明显地沒有任何性质普遍地属于一切的存在，使它們应該 
得到那个名称。 

因此，因果关系的观念必然是从对象間的某种关系得来•，现 

9 _ 

在我們必須力求发现那种关系。第一，我发现，凡被认为原因或 

結果的那些对象总是接近的；任何东西在离开了一点它的存在 

• • « 

的时間或地点的以外的任何时間或地点中，便不能发生作用。 
互相远隔的对象虽然有时似乎互相产生，可是一經考察，它門往 
往会被发现是由一連串原因連系起来的，这些原因本身是互相 
接近的，幷和那些远隔的对象也是接近的;而当在任何特殊例子 
中我们发现不出这种联系的时候，我們仍然假設有这种联系存 
在。因此，我們可以把接近关系认为是因果关系的必要条件。 

• 攀 售幸 

我們至少可以根据一般的意见暇設它是知此；以后①我们将找 

①第四孝，第五节， 
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到--个比較适当的机会，来考察嘟些对象能够幷列和結合，哪些 
对象不能够如此，借以澄淸这个問題。 

我将认为原因与結果的必要条件的第二种关系，不是那样 
76地被普遍公认的，而是很可能引起某种爭論的。那就是在时間 
上因先于果的关系。有些人主張，原因幷不是絕对必然地先于 
它的結果•，任何对象或活动在它存在的最初一剎那，就町以发揮 
它的产生性质 Cproductive quality ), 产生与它完全同时的另一 

个对象或活动。不过，在大多数的例子中，經驗似乎反駁了这种 
意见；除此以外，我們还可以借一种推論或推理来建立因先于果 
的这个关系。在自然哲学和精神哲学中，有一个确立的原理，即 
一 个对象如在充分完善的状态 下存在 了一个时期，而却沒有产 
生另一个对象，那它便不是那另一个对象的唯一原因;它就需要 
其他的原則加以协助，把它从不活动状态中推动起来，使它发撣 
它所秘密含有的那种能力。但是，如果有任何原因可以和它的 
结果完全同时的話，那么根据了这个原理就可 a 确定一切原因 
和結果都是如此；因为其中任何一个只要在一刹那間延緩它的 
作用，那么它在原該活动的那个剎那幷不曾发揮它的作用，因而 
就不是一个怡当的原因。由此而来的結果就无异是毁灭了我們 
在世界上所观察到的原因的那种一連串的接續，幷且确实也是 
把时間完全消灭了。因为，如果一个原因和它的結果是同时的， 
这个結果又和它的結果是同时的，这样一直推下去。那么显然 
就不会有接績这样一个现象，而一切对象必然就都是同时存在 
的了。 

如果这个論証显得令人滿意，那就很好。如果不是如此，那 
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么我請求讀者允許我在前面那种情形下所擅用的那种自由，即 
暫时假設它是这样的。因为他将会发现，这件事情幷沒有什么 
重大关系。 

在这样发现了或假設了接近关系和接續关系是原因和結果 

搴 _ • • 

的必要条件 a 后，我就发现我猛然停住，而在考察任何单独的一 
个因果例子方面不能再往前进了。在撞击的时候，一个物体的 
运动被认为是另一个物体运动的原因。当我們以极大注意考究 77 
这 些对象 的肘候，我們只发现一个物体接近另一个物体，而且它 
的运动先于另一个的运动，但其間幷沒有任何可感知的时間間 
隔。在这个題目上，我們即使再进一步竭力去思索和思考，也是 

攀# • » 

絲毫沒有益处的。在考究这一个特殊的例子中，我們幷不能予 

进一步了。 ' ^ 

• • • 

如果有人抛开这一例子，妄想給原因下一个定义說，它是能 
够产生其他东西的一种东西，那他显然是什么也沒有說。因为 
他所謂产生是什么意思呢？他能給产生下一个与原因作用的定 

售 驀 

义不同的任何定 义么？ 如果他能够，我希望他把这个定义說出 
来。如果不能，那他就是在这里繞圏子，提出了一个同义詞，幷 
沒有下一个定义。 

那么我們是否就該滿足于接近和接續这两种关系 T 以为它 
們 可以提 供一个完善的原因作用的观 念呢？ 完全不是这样 。一 
个对象可以和另一个对象接近、幷且是先在的，而仍不被认为是 
另一个对象的原因。这里有一种必然的联系应当考虑。这种关 

• 曹 • t 參 

系比上述两种关系的任何一种都重要得多。 

这是我叉把这个对象的各方面反复加以观察/以便发现这 



种必然联系的本性，幷发现这个朕系观念所可能由以获得的那 
—个印象或一些印象。当我观察对象的已知性质时，我立刻发 

華争 • • 

现因果关系絲毫也不依靠它們。当我考察它們的关系时，我只 

• • 争# 

能发现接近关系和接續关系，而这两种关系我已认为是不完全 
的、不滿意的。我旣然沒有成功的希望，那么我是否便可以因此 
說，我在这里有一个幷无任何类似印象在它之先出现的观念呢？ 
这就会断然地証明我的輕率和易变；因为与此相反的一个原則 
已經那样坚定地确立起来，不容有进一步的怀疑了；至少在我們 
比較充分地，考察了现在这个困难之前，那个原則是不容怀疑 
的。 

有些人在寻找一种掩藏起来的东西，而在他們所預期的地 
方找寻不到时，就毫无确定的观点或計划，只是在附近各处遍处 
搜索，希望他們的好运气最后会引导他們碰到他們所寻找的东 
西。我們现在也必須仿效这些人的做法。对于进人因果观念中 
的那个的本质的問題，我們必須放弃直接的观察，而力 
图去发 一 些問題，加以考察，这种考察或許会提供一个綫 
索，有助于澄淸现在的困难。这些問題共有两个，我将加以考 
察。 

第一，我們有什么理由說，每一个有开始的存在的东西也都 
有一个原因这件事是 呢？ 

第二，我們为什么那样一些的特定原因必然要有那样 

一些的特定結 果呢？ 我們的因果互推的那种推論的本性如何，我 

• » 

們对这种推論所怀的信念 ( klief ) 的本性又是如何 ？ 

• * 

在我作进一步的硏究之前，我只想說，原因和結果的观念虽 
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然不 但是由 威觉印象得来，而且也是由反省印象得来，可是为了 
简 略起见，我通常只提到咸觉印象作为这些观念的来源；不过我 
希望我所 说的关于威觉印象的话也都可以应用于反省印象 。各 
种情感和它们的对象之间以及它们彼此之间都有一种联系，正 
如外界物体彼此之间互相联系着一样。因此，属于敏觉印象的 
因果关系也必然是威觉印象和反省印象 全体所共有的。 

r 

第三节为什么一个原因永远是必然的 

先从关于原因的必然性达第一个问题开始硏究。哲学中有 
一条一股 原理： 一切开始存在的东西必然有•个存在的原因。 

■ •冷 《 0參» 學蛐# 鲁蠡矚 

在一切推理中，人们不举出任何证明，也不要求任何证明，通 
常总是把这一点视为当然的。这点被假设为是建立在直观上面 
的，幷且是人们虽然会在口头上否定、而心中却实际上从未怀疑 
过的那些原理之一。但是我们如果根据前面所说明的知识观念 
来考察这条原理，那么我们在这条原理中将发现不出这类直观 
确实性的任何标记来；相反，我们会发现这条原理的本性与那一 
类信念的本性是完全不合的。 

一切确实性都是来自观念的比较、以 及观念 保持不变时也 

• f 

一直总是不变的那些关系的发现。这些关系就是类似关系、数 

• # • • 攀 

量和数的比例、任何性质的程度和相反 关系； 这些关系中沒有一 

GO 砉摹 ■嬅參 參 0 •费 

个是涵摄于“一切开始存在的事物也都為一个存在的原因”的这 

• • • • • • O 0 « 嚤 

个命题之中。因此，那个命题幷沒有直观确实性。任何肯定这 
个命题有直观确实性的人，至少必须否认这四种关系是 a 有的 
龙误的关系，而且必须发现其他一种同类的关系涵摄在込个命 
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题之中； 关子 这一点，我们将有足够的时间加以考察。 

但是这里有一个论证，可以立刻证明前述的命题旣沒有直 
观的确实性，也沒有理证的确实性。我们如果不能指出，沒有某 
种产生原则 （productive principle ) 任何东西决 不能开始存在，那 

么我扪同时也永远不能证明，每一新的存在或存在的每一新的 
变异都必然有一个原因；前一个命题如果不能证明，那么我们就 
沒有希望能够证明后一个 命题。但 是前一个命题是绝对不能用 
狸证来证明的，我们只耍考虑 K 面这一点就可以明白，就是：所 
有各別的观念旣然是可以互相分离的，而原因和结果的观念又 
显然是各別的，所以我们根容易想像任何对象在这一刹那幷不 
存在，在下一刹那却存在了，而无需对它加上一个各別的原因观 
念或产 生 原则的观念。所以，对想像来说 ，一 个原因观念和存在 
80 开始 观念的分离显然是可能的；所以，这些对象的现实的分离， 
就其不涵摄任何矛盾或谬误来说，是完全可能的。因此这种分 
离就不能被黾是根据观念的任何推理所反驳；而如果駁不倒这 
一点，我们便不可能证明一个原因的必然性。 

因此，我们在考察之后就将发现，对于原因的必然性人们所 
提出的每一个理证，都是错误的、诡辩的 * 某些哲学家① 说：我 
们所能假设任何对象在其中开始存在的 一 切时间点和空间点， 
本身都是相等的；除非有某种原因，它是一个时间和一个地点所 
特有的，幷借此决定和确定这种存在，这神存在必然永远处于悬 
空状态，因而那个对象由于缺乏某种东西确定它的开紿，也永远 
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不能开始存在。不过我要問，假設时間和地点沒有原因就可以 
确定，比假設存在在那个方式下（即沒有原因——譯者）成为确 
定，果眞是更为困难 些么？ 在这个題目方商所发生的第一个間 
題永远是：那个对象是否将要存在；其次的問題才是，它将在 

麄 « 

何时何地存在？如果在一种情形下原因的除去在直观上就显得 

_ « 奉 • 

是謬誤的，在另一种情形下也必然是这样的。如果在一种情形 
下不經过証明就不能显出謖誤，在另一祌情形下也就同样需要 
—个証明。因此， 一 个假設的謬誤决不能是另一 个暇設 也是謖 
誤的証明，因为它們都是站在同一立場上,幷且必然要依据同一 
推理而成立或不成立的。 

关于这个題目，我发现哲学家們①所用的第二个論証，也遭 
到同样的困难。裾说，每一事物都必然有一个 原因； 因为如果任 
何事物缺乏一个原因，那么它就是产生出自己来的，也就是說， 

• 魯# 

它在它存在之前就已存在，而这是不可能的。不过这种推理显 
然是沒有决定性的；因为它假設，在我們否定一个原因之后，我 
們仍然承认了我們所明白地否定了的事情，即必須有一个原因； 

这个原因因此就被认为是对象自身，而这无疑是一种明显的矛 

# 

盾。不过，說任何事物沒有一个原因就被产生出来，或者更恰当 
地說，就开始存在，那幷不等于肯定它是它本身的原因；正相反， 
排除了外面的一切原因，就更加排除了被創造出的那个事物本 
身。一个沒有仟何原因而絕对存在的对象，当然不是它自己的 
原因； 当你肯定說、一个对敢是随着另一个对象而来的时候，你 


81 
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就是在窃取論点，幷假設了任何事物沒有一个原因昆絕对不能 

I 

存在的，而且我們在排除了一个产生原則以后，仍然必須求助于 
另一个这样的原則。 

那个曾被用来証明原因的必然性的第三个論証①，也完全 
是同样情形。沒有任何原因而被产生出的任何东西，都是由虛 

无所产生的；換句話說，它以虛无作为它的原因。不过虛无不能 

•• 

成为一个原因，正像它不能成为某种东西、或等于两个直角一 
样。我們凭直观知道,虛无，不能等于两个直角，也不能成为某 
种东西•，借着同样的直观，我們也可以知道它决不能成为一个 
原因。因此，我們必然看到，每个对象都有它的存在的眞实原 
因。 

我相信，在我評論了前両两种論証之后,不必費多少話就 
可以表明这个論証的脆弱。它們全部都是建立在同样的謬誤上 
面， 摔且都 由同一思路得来的。我們只須說一点就够了， 就是： 
当我們排除一切原因的时候，我們就实实在在把它們都排除了， 
既不认虛无为#在的原因，也不认对钹 自身为 存在的 原因； 因 
-此，不能根据 r 这些假設的謬誤推出一个論証来証明那种排除 
是謬誤的。如杲每一种东西必然有一个原因，那么在排除其他 
原因以后，我們自然就必須承认对象自身或虛无作为原因。但 
82 是，爭論之点正是在于每一种东西是否必然有一个原因；因此，. 
根据一切正_的推理。我們决不该把这一点看作已被承认的 
了。 


①洛克先生 
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还有一些尤其輕率的人說 :每一 个結果都有一个原因，因为 
原因就涵攝在結果这个观念之內。每个結果必然以--个原因作 
为前提;結果是一个相对的名詞，原因是它的相关項目。但这幷 
不証明每一个存在先前必然有一个原因，正如我們不能因为每 
个丈夫必然有个套子，因而就說每个男人都結了婚一样。問題 
的眞相 在于： 每一个开始存在的对象是否都由一个原因得到它 
的存在;而我断言，这一点旣沒有直观的确实性,也沒有坷証 n 
确实性，幷且我帝望前面的論証已經充分証明了这点。 

认为每一个新的产物都必然有一个原因的那个意 m , 旣然 
不是由知識或任何科学推理得 来的， 那么那个意见必然是由观 
察和經驗得来的。其次的問題自然 就是： 

个原 則呢？ 不过我发现，把这个問題降低到下面这个問題将会 
是比較方便的，即我們为什么断言，那样特定的原因必然有那 

翁 ■♦脅 寺 •脅拳 •參 

样特定的結果，我們为什么形成由这一个推到那一个的推断 

• •••#* ♦• *•»_««♦♦♦» « •» * • 4 «« 

呢？ 我們将把这个問題作为我們下商的硏究題目。域后，我捫 

_ 

也許会发现,同一个答复将会解决这两个問題。 

第四节論因果推理的組成部分 

心灵在根据原因或結果进行它的推理时，虽然把它的視野 
扩展到它所见的或所記忆的那些对象之外，可是它决不能完全 
不看到那些对象，也不能单凭它的观念进行推理，而必須在推理 
中混杂着一些印象，或至少混杂着一些与印象相等的記忆观念。 
当我們由原因推到結果时,我們必須确立这些原因的 存在; 而要 
确立这^原因，只有两个方法:或是通过我們的記忆或威官的直 
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接知觉，或是由其他原因加以推断，这些其他原因我们也必须以 
同一方式加以确定，或者是通过当前的印象，或者是根据它们 

• 摩 

的原因进行推断，如此一直推求下去，直到我们达到我们所见过 
或所记忆的某个对象为止。我们不可能把我们的推断无限地进 
行 下去； 而惟一能停止我们推断的乃是一个记忆印象或咸官印 
象，超出了这些印象以外，就沒有怀疑或 探究的余地。 

在这一方面要桊一个例子，我们可以选择历史上任何一点， 
幷且考察我们为了什么理由要相信它或否定它。例如我们相 
信，凯撒在三月十五日在元老院被刺死•，这是因为这个事实是根 

# 馨 暑螓 _ • _ 

据历史家们的一致的证据所确立的，而这些历史家都一致给那 
个事件指定这个确切的时间和地点。这里有若干符号和文字呈 
现于我们的记忆或感官 之前； 我们也记得这些文字符号曾被用 
作某些观念的 记号； 这呰观念或 者是存 在于行刺时亲自在场、幷 
由这件事的存在直接得到这些观念的那些人的心中；或者是这 
些观念是由別人的证据得来，而那个证据又从另一个证据得丧， 
这样淸楚可见地层层推进，直至最后我们达到那些目击此事发 
生的 人们为 止、。显然 * 全部这 个论证 连锁或因果联系最初是建 
立在所阽过或所记忆的那.些符号或文宇上的，而且如果沒有记 
忆或感官的根据，我们的全部推理就将成为虛妄而沒有基础。 
沒有了那种根据，那个连锁中的每一个环节都将依靠于另一个 
环节，但是连锁的一头幷不固定于足以支持全部连锁的任何东 
西上，因而也 就沒有 信念或 ilE 琚。 一切 假设性 的论证、或是依据 

« 攀 

假设而进行的推理，实际上都 是这种情形； 它们中闽幷沒有任何 
现前的印象或 对一个 真实的存在的 信念。 
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有人反对说，我们能够根据过去的结论或原则进行推理，幷84 
不必求助于那些结论最初所由以发生的那些 印象； 不消说，这对 
于我现在的学说不是确当的反驳。因为，即使这些印象已经完 
全从记忆中消失，它们所产生的信念仍然可以存在。同样眞实 
的是： 关于因果的一切推理原来都是由某神印象得来的，正像某 
种理证的信据永远是来自观念的比较一样，虽然这种比较已祕 
遗忘，信据却仍然可以继续存在。 

第五节论感官印象和记纪印象 

因此，在根据因果关系而进行的 这种推 理中，我们所应用的 
是性质混杂而互相差异的材料，这些材料虽然互有联系，可是本 
质上仍是互相差別的。.我们关于因果的全部推理由两种因素所 
组成，一个是记忆印象或威官印象，一个是产生印象的对象的、 

或被这个对象所产生的、那个存在的观念。因此，这里我们就有 
三件事情需要 说明： 第一是原始的印象。第二是向有关的原因 

* t • « 

观念或结果覌念的推移过程。第三是那个观念的本性和性质。 

• % 

至于由感官所发生的那些印象，据我看来，它们的最终原因 

• • • • 

是人类理性所完全不能解释的。我们永远不可能确实地断定， 
那些印象还是直接由对象发生的，还是被心灵的创造能力所产 
生，还是由我 n 的造物主那里得来的。这样一个问题对于我们 
现在的目的来说也幷不重要。我们的知觉不论是眞是伪，我们 
总可以从它们的一贯性中得出-些论断，不论它们是正 确地表 
象自然事物，或者只是威官的幻象。 

当我寻拢那种区別记忆与想像的特征时，我们必然会立85 

争 • 
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剷觉察到，那个特征不在于記忆所呈现于我們的那 些簡部 .观念 
中；因为这两种官能都是由印象得到它們的簡单观念，幷永远不 
能超出这些原始知觉之外的。这两种官能的差別同样也不在于 
它們的复合观念的排列方式。因为，虽然記忆的特性在于保存 
它的观念的原来秩序和位置，而想像却可以随意改換和变化它 
們的秩序和位置，可是这种差別幷不足以区別它們的作闲，或者 
使我們能够对两者进行辨識；我們不可能将过去的印象喚回，以 
便把它們和我們当前的观念加以比較，幷看看它們的秩序是否 
精确地相似。記忆旣然不是逋过它的复合观念的秩序，也不是 

等 0 

通过它的簡卓观念的本性而被人认知，因此，記忆和想像的差 
別就在于記忆的較大的强烈和活泼程度。 一 个人原可以 遥其幻 
想，臆造任何过去的冒险情景•，若不是想像的观念比較微弱和模 
糊，那就无法把这种想像的情景和同样的記忆的情景加以区別 a 
〔常有这样的事发生：两个人都曾經参与过某一事件发生的 
場合，其中 一个人 比另一个人記忆得比較淸楚 ，拌 且費尽周折也 
无法使他的同伴追忆起这件事。他历举了若干情节，还是 无效; 
他提到了时間、地点、在場的人、所說的話、和在种种方面所作的 
事；直到最后，他忽然碰巧提到了喚起全部情景的某个情节 ，使 
他的朋友完全記起当时的一切情形。这里，遺忘了往事的那个 
人最初也从另一个人的談話中接受了所有的观念，連同时間和 
地点的同一的情节；不过他认为它們只是想像中的虛构。怛是 
—当触动記忆的那个情节被提到以后，同样的那些观念现在便 
出现 于一个 新的观点下，幷且好像与它們先前所引起的感觉有 
所不同。除/那种威觉的变化而外，幷无任何其他变化；可是那 
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些观念却立刻变成了記忆观念，幷且得到了同意。 

記忆所呈现于我們的一切对象，想像旣然都能加以表象，而 
A 那两个官能的区別只在于它們所呈现出的观念所引起的不同 
的烕觉，所以我們应該要考究一下那种感觉的本性。这里我相 

• 售 

信，每个人都会立刻和我同意，认为記忆观念要比想像观念比較 
为强烈和活跃〕。一个要想描摹任何一种情威或情緖的画家，总 

• 參 

要設法去看一看被问样情緖所激动的人，以便使他的观念生动 
活泷，幷使它們比那些只是想像中的虛构的观念更为强烈和活 
泼。这种記忆越是新近，观念也就越是淸楚•，在隔了一个长时間 
以后，他如果再返回来思維他那个对象，他总是会发觉那个对象 
的观念衰退了，即使不是完全消灭的話。当我們的記忆观念变 
得十分微弱的时候，我們对它們时常发生怀疑；当任何一个意象 
不是表现得色彩鮮明、足以表明記忆官能的特征时，我們就难以 
断言，那个意象还是来自想像，还是来自記忆。一个人說，我想 
我記得那样一件事情，不过我沒有把握。漫长的时間几乎把它％ 
消磨于我的記忆之外，使我不能确定它是否是我的想像的純粹 
产物。 

一 个記忆观念旣然可以由于失去它的强力和活泼性而衰退 
到那样一个程度，以至被认为是一个想像观念；同样的，在另一 
方面 ，一 个想像观念也可以获得那样一种强烈和活泼程度，以至 
被认作一个記忆观念，幷且对信念和判断起着和記忆观念相似 
的作用。这种情形可以在撒謊的人身上 看到； 这些人由于一再 
撒谎，最后終于对謊話产生了信念和記忆，就像它們是实在的事 
情一洋 P 习慣在这种情形 f 也像在其他情形下一样，对心灵产 
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生了和自然对心灵的同样的影响，幷且給观念注入了同样的强 
力和活力。 

由此可觅，那种永远伴 随着記 忆和威官的寧字或 - 亭只是 
它捫所呈现的那些知觉的活泼性•，它們和想像的区別只 &于这 
一点。 在这种 情形下，所 謂信念就是烕到威官的直接印象，或是 
感到那个印彘在記忆中的复现。只有知觉的强力和生动性才构 
成 r 判断的最 初活动，幷 在我們推溯因果关系、根据了这种判断 
进行推理时 ，莫定 r 那种推理的基础。 

第六爷输从印象到观念的推断 

我們很容易看到，在追溯这种关 系时， 我們从因到果的推 
断 ，不是 单从观察这些特定的对象得来的， 也不是 由于我們洞察 
对淥的 本质、因而发现 它們彼 此的依賴关系 而得来 
何对象涵攝其他任何对象的存在，如果我們只考究这些 
身，而不看到我們 对它們所形成的观念以外。这样一个^^就 
87 等于是知識，幷且意 味着： 想像任何与此差异的东西是絕对矛 _- 
的 、不可能的。但是由于一切各別的观念都是可以 分离的，所^^ 
显然不会有这类的不可能性。， r 們 一 mrtfrrif 
任何对象的 观念时 ★我 能把那不 印象分开，而以 
其他任何观念来代 替它。 

因此，我們只能根据經驗从一个对象的存在推断另外一个 

» 0 

对象的存在。經驗的本 性是这 样的。 我們 記得曾 有过一 类对象 
的 存在的常见的 例子； 幷且 記得，另 一类对象的个 体总是伴随着 
它们，幷且和它們处亍經常的接近秩序和接續抶序中。例如，我 
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們記得曾經看到我們所称为火哲的那一类对象，幷且曾經感到 

• 0 

我們所称为热的那种感觉。我捫也回忆起那些对象在过去一切 

争 

例子中的恒常結合。沒有經过任何进一步的程序，我們就把一 
个称为原因，把另一个称为結果，幷由一个的存在推断另一个的 

« • 奉學 

存在。在我們所亲见的特定原因和結果結合在一起的所有那些 
例子中，原因和結果都曾被感官所知觉，幷被記忆下来。但是在 
我們对它們进行推理的一切情形下，只有一項被知觉或被記忆， 
而另外一項却是依照我們过去的經驗加以补足的。 

这样，在硏究进程中，我們在根本想不到、而完全在硏究其 
他題目的时候，却不知不觉地发现了因果之間的一个新的关系。 
这个关系就是它們的恒常結合 C constant con junction ) 0 接近和 

• • C • 

接績幷不 足以使 我們断言任何两个对象是因和果，除非我們觉 
察到，在若千例子中这两种关系都是保持着的。我們现在可以 
看到，为了发现构成因果关系那样一个必需部分的那种必然的 

• 拳 《 

联系的本性，不去直接考察这种关系有什么益处。我們大可希 

# # 

望通过这个方法最后达到我們所提出的 目的； 虽然，說实在話， 
这个新被发现的恒常結合关系，似乎在我們的硏究道路上使我 
們前进不了多远。因为它的含义只不过是，相似的对象永远被 
置于相似的接近和接續关系中；而且至少初看起来，我們似乎显 
然不能借着这种关系发现任何新的观念，我們只能加多、而不能 
扩大我們心灵的对象 c 有人也許会想，我們从一个对數所不能 
发现的东西，我們也永远不能从一百个种类相同的、幷在每一个 
条件方画都完全类似的对象那里发现。我們的感官在一个例子 
中給我們指出处于某种接鑛关系和接近关系中的两个物体、运 
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动或 性质； 我們的記忆也只是把我們永远发现为处于相似关系 
中的相似物体、运动或性质的許多例子呈现于我們。单是把任 
何过去的印象即使重复无数次，也永不能产生任何新的原始观 
念，如像必然联系的观念那样；在这里，許多的印象比我們单限 
于一个印象时、幷沒有更大的影响。这种推理虽然似乎是正确 
而明显的，可是如果我們失望得太早，那也未免愚蠢；所以我們 
还是把討論的綫索继續下去。我們旣然知道，在发现了任何一 
些对象的恒常結合以后，我們总是要由一个对象推断另一个对 
象，所以我們现在就可以考察那种推断的本性，以及由印象向观 
念的那种推移过程的本性。最后我們也許会看到，那个必然的 
联系依靠于那种推断，而不是那种推断依靠于必然的联系。 

从呈现于記忆或感官之前的一个印象到我們称为原因或結 
果的那个对象的观念的那个推移过程，看来旣然是建立于过去 
的經驗之上，建立于我們对于它們的恒常結合的記忆之上，那么 

• « • • « J 

其次的問題 就是： 經驗还是借着知性、还是借着想像产生这个观 
念的呢”我們还是被理性所决定而作这种推移呢？还是被各个 
知觉的某种联想和关系所决定而作这种推 移呢？ 如果是理性决 
定我們，那么它該是依照下面这个原則进行的，即我們所沒有經 
驗过的例子必然类似于我們所經驗过的例子，而自然的进程是 
永远一致地继績同一•不变的。因此，为了澄淸这个問題，让我們 
来考究这样一个命題可能被假設为建立于其上的全部論証。由 
于这些論証必然是从知識或槪然推断得来的，我們可以依次观 

參鼉 & # 

察这两种証据的程度，幷看卷它們是否能煶供这种性质的任何 
iH u,ul ii \ 論。 
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我們前面的推連方法很容易地使我們相信，不可能有理証 

• 華 

性的論証来証明：我們所沒有經驗过的例子类似于我們所經驗 

过的例子。我們至少能够設想自然的进程有所改变，这就足以 

• • « • 

証明这样一种改变不是絕对不可能的。能对任何事物形成一个 
淸楚的观念，那就是那个事物的可能性的不可否认的 論証； 而单 
单这一点就足以駁斥反对它的任何所謂的理証。 

槪然推断旣然不是发现观念本身間的关系，而只是发现对 
象間的关系，所以它在某些方商必然以我們的記亿和感官的印 
象作为基础，而在某些方面又以我們的观念作为基础。在我們 
的槪然推理中，如果不摻杂着任何印象，結論就会成为完全虛 
妄；其中如果不摻杂着任何观念，那么观察这种关系时心灵的活 
动，严格地說，只是感觉，而不是推理。因此，在一切槪然推理 
中，心中必然呈现着某种东西，或是看见的，或是記忆的；我們是 
根据 r 这种东四来推靳某种和它相关而却沒有被我們看见或記 
忆的东西。 

能够引导我們超出我們記忆和感官的直接印彔以外的对象 
間的唯一联系或关系，就是因果关系；内为这是可以作为我們从 
一个对象推 到另一 个对象的正确推断的基础的惟一关系。原因 
和結果的观念是由経驗得来的，經驗报导我們那样一些特定的 
对象在过去的一切例子中都是經常結合在一处的。当我们假设 
—个和这些对象之一类似的对象直接呈现于它的印象屮的时 
候，我們因此就推測一个和它的通常伴随物梠似的对染也存在 
着。根据这个說明(我认为这在每一点上都是沒有問題的），槪 
然推断是建立于我們所經驗过的那些对象与我們沒有經驗过的 
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那些对象互相类似的那样一个假設。所以，这种假設决不能装 
自槪然推断。同一个原則不能旣是另一个原則的原因，又是它 
的結果。关于那个关系，这或許就是有直观确实性或理証确实 
性的惟一命題。 

如果有人想逃避这个論証，幷且不先确定我們关于这个題 
目的推理是否是由理証或由槪然推断而来，而就自称根据因果 
所得的一切結論都是建立于可靠的推理；那末我只希望他們把 
这种推理提出来，以便我們加以考察。有人也許会說，在有了某 
些对象的恒常結合这种經驗以后，我們就依照下述方式进行推 
理。这样一个对象总是被发现为产生另外一个对象。它如果不 
被賦有某种产生能力，它便不可能有这个結果。能力必然涵攝 
結果；因此，我們根据一个对象的存在而推断它的通常伴随物的 
存在，就有一个正确的基础。过去的产生涵攝着一种能力能力 
涵攝一种新的产生；这个新的产生正是我們从能力和过去的产 
生所推断出来的。 

我在前面已經說过，产生观念与原因作用观念是一回事，而 

攀争 9 # ♦參 

且沒有一种存在确实地、决定性地涵攝任何其他对象中的能力； 
91我如果願意利用这些說法，或者我如果把我关于能力和效能 

• • ♦禱 

omcacy ) 观念将来有机会要說的話先在这里提出，如果这样做 
是恰当的，那末我就可以很容易地指出上述推理的弱点。不过 
这样一种进行方法似乎会使体系的各个部分互相依托，因此削 
弱我的体系，幷且会在我的推理中引起混乱，所以我将力求不借 
•这类帮助而維持我现在的屯张。 

因此，我們可以暫时承认，在任何一个例予中，一个对象被 
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另一个对象的产生涵攝着一种能力，而且这种能力和它的結果 
有一种联系。但是我們已經証明，这种能力幷不存在于原因的 
可感知的性质之內；而呈现于我們的却只是一些可感知的性质； 
我就要問，在其他例子中，你为什么只根据这些性质的出现，而 
就假設同一能力仍然存在呢?在现在这种情形下，援引过去經 

.〆 

驗絲毫不能解决什么問題;你最多只能証明，产生其他任何对象 
的那个对象在那一剩那中具有那样一种 能力； 但是你永远不能 
証明，同一能力必然在同一对象或可威知的性质的集合体中继 
續存在；更不能証明，相似的能力永远与相似的可感知的性质結 
合着。如杲有人說，我們曾經驗到，同一能力与同一对象继續結 
合着，而且相似的对象也賦有相似的能力;那么我願意重新提出 
我的問題*.为什么根据了这种經驗，我們就超出我們所經驗过的 

• 雩 A •.鼉 帶 鵪## ♦♦鲁 _#曠0 擎謇 

如果你照先前的方式来回 
答这个^題，那末你的固答又会引起同样性质的新問題，以至于 
无琅的地步；这就淸楚地証明/前商的推理沒有任何正确的根 

据。 

由此看来，不但我們的理性不能帮助我們发现原因和結果 
的最終联系，而且即在經驗給我們指出它們的恒常結合以后，我 

■ 參 •参 ••春 • 

們也不能凭自己的理性使自己相信，我們为什么把那种经验扩 
太到我們所曾观察过的那些特殊事例之外。我們只是假設，却 
永不能証明，我們所經驗过的那些对象必然类似于我們所未曾 
发现的那些对象。 

我們巳經注意到，某些关系使我們由一个对彔推到另一个 
对象，即使沒有理由决定我們去作这种推移；我們可以把込一点 
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立为-条一般的规則：即当心灵沒有任何理由而恒常地和一致 
地由 一 个对象推到另 一 ■个 对象时，它就是受了这些关系的影响。 
我們现在的情形恰恰是这样。理隹永远不能把一个对象和另一 
个对象的联系指示給我們，即使理性得到了过去一切例子中对 
象的恒常結合的經驗和观察的协助。因此，当心灵由一个对象 
的观念或印象推到另一个对象的观念或信念的时候，它幷木是 
被理性所决定的，而是被联結这些对象的观念幷在想像中加以 
結合的某些原則所决定的。如果观念在想像中也像知性所看到 
它們那样沒有任何結合的話，那末我們就不可能由原因推到結 
果，也不会对于任何事实具有信念。因此,这种推断是单独地决 
定于观念的結合的。 

观念間的結合原則，我曾經归納为三个一般原則，幷且說 
过，任何对象的观念或印象自然而然地引起与它类似、接近或相 
关的其他任何对象的观念。我承认，这些原則旣不是观念間的 
結合的必然的原因，也不是仅有的原因。它們不是必然的原因， 

• ♦鲁 « ♦ • 

因为一个人可以在某一段时間內，固定他的注意于一个对象、而 
不再去看其他的对象。它們不是仅有的原因，因为人的思想显 
然可以在它的各个对象之間极不规則地任意流动，可以从天上 
轉移到地上，从宇宙的一端跃到宇宙的另一端，毫无任何法則和 
秩序。不过我虽然承认这三种关系有这种缺点，幷承认想像中 
83有这种不规則性，但我仍然肯定說，类似关系、接近关系和因果 
关系是結合各个观念的仅有的一般原則。 

秦 售 

的确，有一个观念的結合原則，初看起来，或許会被认为和 
这三条原則中的任何一条都不相同，不过归根到底也会被发现 
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为依靠于同一的根源。当 ff : 何•类对象中的每一个体在經驗中 
被发现为与另一类对象的一个个体經常地結合起来的时候，于 
是不論哪类对象中任何一个新个体的出现，自然就把思想轉移 
到那个个体的通常的伴随物上。例如，由于那样一个特定观念 
通常附着于那样一个特定的詞，所以只要一听那个詞，就足以产 
生出那个相应的 观念； 而且心灵即使以极大的努力也儿乎无法 
阻止那种推移过程。在这种情形下，在听到那个特定的詞的时 
候，幷不絕对必須反省过去的經驗，幷且思考什么观念通常是和 
那个詞音結合在一起的。想像本身就代替了这种反省，幷且非 
常习慣于由詞推到观念，因此，一听到詞的时候便想起观念，其/ 
間幷无絲毫停頓。 

但是，我虽然承认这是观念的联結的一个眞正原則，可是我 
肯定它和因果观念之間的結合原則是一回事，幷且是我們根据 
因果关系所进行的一切推理中的一个必需的部分。我們所有的 
因果槪念只是向来永远結合在一起幷在过去一切例子中都发现 
为不可分离的那些对象的槪念，此外再无其他的因果槪念。我 
們$能洞察这种結合的理由。我們只观察到这件事情自身，幷 
且总是发现对象由于恒常結合就在想像中得到一种結合。当一 
个对象的印象呈现于我們的时候，我們立刻形成它的通常伴随 

物的观念；因而我們可以給意见 ( opinion ) 或信念下一个部分的 

•• 

定义說•.专 

由此看来，因果关系虽然是涵攝着接近、接續和恒常結合的94 
一种关系，可是只有当它是一个-亨 巧关系 、而在我們观 
念之間产生了一种結合的时候，我們才能对它进行推理，或是根 
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据了它推得任何結論。 

第七节論观念或馆念的本性 

一个对象的观念是对于这个对象的信念的一个必需的部 
分，但幷不是它的全部。我們可以想像許多我們幷不相信它們 
的事物。因此，为了比較充分地发现信念的本性、或者我們所同 
意的那些观念的性质，我們可以衡量下面的一些考虑。 

显然，根据原因或結果而进行的一切推理都归結到关于事 
实的結論，即关于一些对象的存在或是它們的性质的存在的結 
、論。同样显然的是:存在观念和任何对象的观念沒有什么不同， 
而且当我們单純地想像一个对象之后再来想像它是存在的时 
候，我們实际上幷沒有增加或改变我們的最初观念。例如，当我 
們肯定說上帝是存在的时候，我們只是照人們向我們描写的样 
子形成那样一个存在者的观念；我們幷不是通过一个特殊观念 
来想像归属于他的那种存在，幷把这个特殊观念加到他的其他 
性质的观念上，而且还可以把这个特殊观念和那些性质的观念 
分离开、区别幵。不过我还要更进一步。我还不滿足于說, f 何 
对象的俘在槪念对于这个对象的单純槪念幷沒有任何增加，而 
且还主张，对于存在的信念也幷不以新的观念加到組成那个对 
象观念的一些观念。当我想到上帝的肘候，当我想到他是存在 
的时候，当我相信他是存在的时候，我的上帝观念旣沒有增 
加, 也沒有减少。但是一个对象的存在的单純槪念和对它的信 
念之間旣然确 有一个很大的差异，而这种差异旣然不存在于我 
W 們所想像的那个观念的一些部分或它的組成中間，所以我們就 
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可以断言，那个差异必然存在于我們想像它的方式 中 

間。 • • 

假如我画前有一个人提出了我所不同意的一呰命題 ， mi 
撒死在他的床上，說銀比鉛較易熔化，或說水銀比金 为重； 那么 

售蠔 擊 •奉 众9 ♦•秦 

显然，我虽然不相信，仍然 可以淸 楚地理解他的意思，而形成他 
所形成的全部观念。我的想像也和他的想像一样，賦有相同的 
能力;他能够想像的任何观念，我也都能够 想像； 他所能結合的 
任何观念，我也都能結合。因此，我就要問，在信和+信命題之 
間有什么差 別呢？ 在被直观或理証所証明的各种命題方面，比 
較容易回答这个問題。在那种情形下,同意那个命題的人不但 
依照那个命題想像那些观念，幷且必然被决定在那个特定方式 
下来想像那些观念，不論是直接地想像，或是 a 其他观念作为媒 
_介。一切謬誤的东商都是不可理 解的； 想像也不能违反 r 理証 
来設想任何事物。但是由于根据因果的推理和关于事实的推 
理中，沒有这种絕对必然性，而且想像可以自由地設想問題的两 
画，所以我仍然要問，不信和信念的差別在哪里呢？因为在信和 
不信这两种情形下去想像观念，同样地是可能的和必要的。 

如果有人答 复說： 一个不同意你所提出的命題的人，在和你 
以同一方式想像那个对象之后，立刻就可以按另一个不同的方 
式去想像它，幷对那个对象构成一些不同的观念。这种答复是 
不能令人滿意的，这倒幷非因为它含有任何謬誤，而是因为它不 
曾发现全部眞理。大家承认，在我們不同意任何人的一切場合 
下，我們总是設想問題的两个方面;但是我們旣然只能相信一个 
方面，那么显然的結論 就是： 那种信念必然使我們所同意的那种96 
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槪念和我們所不同意的那种槪 念有所 差別。我們可以在一百种 
不同方式下混合、結合 、分离 、混乱、改变我們的观念，可是若非 
有某 种原則的出现，确定了这些不同情况中的一种，我們实际上 
幷无任何信念；这个原則对于我們先前的观念旣是显然沒有什 

么增益，所以它只能改变我們想像它們的方式 6 

* • 

心灵的全部知觉共分两类，即印象和观念，两者的差別 ri 在 
于它們不同的强烈和活泼程度。我們的观念是由我們的印象复 
现而来，幷表象出印象的一切部分。如果你想在任何方式1、改 
变一 •个 特定对象的观念，你只能增加或减少它的强烈和活泼程 
度。如果你对观念作了任何其他的改变，那么它就表 象另一 个 
对象或印象了。这种情形就与在顏色方面的情形一样。 一个特 
定的色調可以获得一个新的生动程度或 a 亮程度，而幷无任何 
其他变化。当你作了任何其他的改变的时候，它就不再是同一_ 
的色調或顏色了。信念旣然只改变我們想像任何对象的方式， 

所 以它只能給与我們的观念一种附加的强烈和活泼程度。因 

此，一个意见或信念可以很精确地下定义为 

联着的或联結着的一个生动的观念 . 


①我們可以借 这个钒 合观 -个十分明显的繙誤，由千趣院中常 啻以这 > 
錯誤 敎人， 所以达个错誤 已經成 丫一个 确立的 原理，幷被全 体暹铒 学家所 普迢 读受 
了。 这个錯 誤在于 把知性的作用 根据通 俗的看 ，法 分为 $|：、 和 ，幷在 于我 
們袷它 們所下的定义。槪念的定 义是： 对一个 或較多 ㈤ 碱念 单 判 断的定 
义是各种不同 观念的 分离或 結合； 推 理的定 义是： 借善指出观念間的关系的中介观 
念把那呰观念分离或結合，不过这些区 別和定义在很关重要的条款方面梆是錯誤 
的。因为 •要 耽在 我們所 形成的 毎一个 判断中 、我 們都把两个差异的观念結合起 
来 ，那是 &^其 实的，因为在 mg 那个命題中、或在有关存在的 其他任 何命題 
中，存在观念幷不是我 們用来象 k 念結合起來的一：、浊立观念，幷不足能借达 
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这便是使我們达到这个結論的那些論証的項目。当我們由97 
其他对象的存在推断一个对象的存在时，必然永远有某种对象 
呈现于記忆或感官之前，作为我們推理的基础*，因为心灵不能无 
止境地继續推論下去。理性永不能使我們相信，任何一个对象 
的存在涵攝另外一个对象的 存在； 因而当我們由一个对象的印 
象推移到另一个对象的观念或信念上时，我們不是由理性所决 
定，而是由习慣或联想原則所决定。不过信念幷不止是一个单 
純观念。它是形成一个观念的特殊 方式： 同一个观念旣然只能 
随着它的强烈和活泼程度的变化而有所变化，所 a 总的来說，信 
念、依照前面的定义、乃是由于和一个现前印象相关而被产生出 
的一个生动的观念。 

c 形成关于任何事实的信念的这种心灵作用，似乎从来是哲 
学中最大的神秘之一;虽然任何人甚至都不曾猜想到、說明这种 
神秘有任何困难。就我来說，我必須承认，我在这点上发现了一 
个极大的困难；幷且即当我自以为完全理解了这个題目时，我也 

种結合形成一个复合观念的-个独立观念。 f 二，我們旣然能够这徉形成只舍有 
一个观念的一个命題，所以我們无霜应用两念，无需求助于第5个观念作为它 
們之間的中介，就可以运用我們的理性，进行推理。我們从一个結果直接推断出它 
的质因；这种推断不但是一种眞正的推理，而且是一切桷珂中最强有力的一种，比 
我們用另一个观念联結 两端时 所作的推理具有更大的信服力。关千知性的这三神 
作用，我們可以槪括地断言的是：在正确的观点下看来，它們都还原到第一种，都只 
是想像我們的对象的特定方式。不論我們恝象一个或； I 十对象；不論我們闸定地想 
像这些对象，或由它們而想到其仙 对象； 不論我們在哪.种方式或秩序下乘考察它 
們，尤、灵的作用总不超出于单純的 槪念； 在这个場合下所出现的惟一显著的差异就 
是： 我們在这个槪念上加了一种信念，幷因而相信了我們所想 笼的那 t 事物的眞 
实。这种心灵作用还不曾被任何哲学家所說明过，因此，我可以有 D 由提出我关干 
迭种作用的假設，即信念只是对任何 观念的 •-种强烈而踗 定的醃 念，只是在某种程 
度上琺近于一个观前印象的 邾样 ― t 
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找不出詞語来表达我的意思。我借着一个我认为是很明显的归 
納过程断言 ，一 个意见或信念只是一个观念，这个观念与虛构不 
同之处不在于它的本性，或是它的各部分的秩序，而在于它被想 

像的方式。但是当我要說明这种方式的时候，我儿乎找不出任 

• • « • 

何完全符合这个情况的詞語，而不得不求助于每个人的感觉，使 
他对于心灵的这种作用有一个完善的槪念。一个被同意的观念 
在感觉起来和想像单独所提供于我們的一个虛构的观念是有差 

• 9 • • 

別的。我将把这个不同的威觉称为一种較强的力量、活泼性、坚 

♦ 鲁 # • ♦ 舞 

定性、稳固性或稳定性，力图加以說明。这 一批詞 語似乎十分沒 

泰# e ♦ e 駟導 _ 

有哲学意味，我只及想用了它們表示那种使实在的事物較之虛 
构更为亲切地呈现 f 我們之前的心灵作用，这种作用使实在的 
事物在思想中較有分量，使它們对情威和想像发生一种較大的 
影响。我們只要同意事情本身，那末关于詞語便不必爭辯。想 
像可 a 支配它的全部观念，可以在一切可能的方式下結合、混和 
幷改变它們。它可以設想各个对象和它們的地点和时間的全部 
情景。它可以用某种方式按照对象的眞正色彩把那些对象显现 
于我們之前，就像它們眞正存在着一样。但是由于想像官能自 
身不能达到信念，所以这种信念就不在于我們观念的本性和秩 
序，而在于它們被想像的方式，幷在于它們給心灵的威觉。我承 
认，这种威觉或想像方式是不可能完全加以說明的。我們可以 
使用表示与此近似的情形的詞語。但是它的正确而恰当的名称 

是信念这是每个人在日常生活中所充分 理解的一个名 

• « 

詞。在哲学中我們也不能再前进一步而只 能說、 它是被心灵或 
觉到的某种东西，可以使判断的观念区別于想像的虛构。这种 
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信念給予那些观念以較大的力量和影响，使它們显得較为重要, 
将它們灌注到心中，幷使它們成为我們全部行动的支配原則。〕 
这个定义也杯被发现为与每个人的威觉和經驗完全符合。 
我們所同意的那些观念比空屮楼閣的散漫幻想較为强烈、牢固 
而活泼，这是最明显不过的。如果一个人坐下来把一本书当作 
小說閱讀，另一人把它当作一部眞正历史閱讀，他們显然都接受 
到同样的观念.，幷且也依照同样的次序；而且一个人的不信和另 
一个人的信念也幷不妨碍他們对于他們所讀的书作同样的解 
释。怍者的文宇在两人的心中产生了同样的观念，虽然他的証 
据对他們幷沒有同样的影响。后者对于一切事件有一种較为生 
动的槪念。他比較深切地体会到人物的遭遇‘，他向自己表象出 
他們的行为、性格、友誼和敌意;他甚至对他們的面貌、神情和体 
态形成一个槪念。至于前一个人旣然不相信作者的証据，他对 
于所有这些情节就只有較为模糊而黯淡的槪念 •， 除了文体的优 
美和結构的巧妙 k 外，他从这本书得不到多大的愉快。 

第八节臉倌念的原因 

我們已經把信念的本性說明如上，幷且指出它就是与现前 
印象有关的一个生动观念；现在我們可以进而考察它是由什么 
原則得来的，什么东西陚予观念以那种活泼性。 

我很乐意在人性科学中确立一个一 •般的原理 ，即： 当任何印 

♦ • • • 

象呈现于我們的时候，它不但把心灵轉移到和那个印条关联的 

私學_ 攀攀拳 _翁_ •參 _ 眷籲鲁 參 

— 了學▼字，呼早字年 予亨 字夸:。 

灵的种种作用在很大程度上都是依靠于它作那些活动时的心 
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理 傾向； 随着精 神的旺盛或低沉，随着注意的集中或分散，心灵 
的活动也总会有較大或較小程度的强力和活泼性。因此，当任 
何一个对象呈现在前、使思想兴奋和活跃起朵时，心灵所从事的 
每一种活动，在那种心理傾向继續期間，也将是較为强烈而生动 
的。但是那种心理傾向的继續显然完全是依賴于心灵所想像的 
郤些对象；而且任何新的对象都自然地給予精神一个新的方向， 
幷且把心理傾向改变了；相反，当心灵經常地固定于同一个对象 
上，或者順利地、不知不觉地順着一些关联的对象向前移动时， 
这时那种心理傾向就有了长得很多的持續时間。因此，就有这 
样的事情发生：当心灵一度被一个现前印象剌激起来时，它就由 
于心理傾向由那个印象自然地推移到关联的对象，而对于那些 
关联的对象形成一个較为生动的观念。各个对象的交替变化十 
分容易，心灵儿乎觉察不到，因而它在想像那个关联的观念时, 
也就带着它由现前印象所获得的全部强力和活泼性。 

如果在考究那种关系的本性和对它极关重要的那种推移的 
順利情况时，我們能够相信这种现象确实如此，那自然很 好：但 
是我必須承认，在証明这样一个重要原則的时候，我是把主要信 
心放在經驗上的。因此，我們可以說(这可以作为滿足我們现在 
的目的的第一个实驗），当一个不在固前的朋友的像片一出现 
时，我們对他的观念显然被那种类似关系賦与一种生气,而且那 

攀 ■會 • 

个观念 所引起的每一种情感，不論是喜是悲，也都获得一种新的 
强力和 活力。 一 种关系 和一个 现前印象結合起来，产生 了这种 
效果。 当像片不像他，或者至少不是为他而作的写照的时候 ，它 
就根本不会使我們想到他。如果像片和他本人都不在画前，心 
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灵虽然可以从想起像片推想到那个人，可是它却觉得它的观念 
反而被这种推移所减弱了，而不是被它所活跃了。当友人的像 
片放在我們面前时，我們看起它来威到一种 快乐； 但是如果把像 
片移去，我們就宁可直接想他，而不借反省一个同样远隔而模糊 
的影像来想像他。 

罗馬天主敎的敎仪可以被认为是同样性质的实驗。人們貴 

春蠢 •鲁# 

难那个奇特的迷信敎門的信徒所举行的哑剧，可是他們却往往100 
为此进行辯解說，他們感到那些外表的行动、姿势和动作的良好 
效果，这些姿态表情可以活跃他們的信仰，鼓舞他們的热忱•，否 
則，他們的信仰如果完全向着远隔的、精神的对象，就会消沉下 
去。他們說，我們在可烕知的象征和形像中，隐約体会到我們信 
仰的对象，幷且因为这些象征呈现眼前，使对象較比在只用一种 
理智的靜观和思維的时候，显得更加亲切，如在目前。可感知的 
对象比其他任何对象对想像总是有較大影响，它們把这种影响 
迅速地传到那些与它們关眹幷与它們类似的观念。从这些敎仪 
和这个推理，我只是要推断說，在使观念活跃起来这点上，类似 
关系的效果是很普遍的；在每种情形下，旣是必然有一种类似关 
系和一个现前印象結合起来，所以我就得到充分多的实驗来証 
明前述原則的眞实。 

在考察类似关系的效果之后，我們如果再考察接近关系的 

癱奉 籲 

效果，那就可以把另外一种实驗給前述实驗增添力量。距离确 
实会减弱任何观念的力量，而当我們接近任何对象时，它虽然还 
未呈现于我們的烕官之前，可是它作用于心灵上时的影响，却类 
似于一个直接的印象。思維任何一个对象，就会立刻将心灵轉 
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移到和它接近的东西，不过只有当一个对象实际呈现出来时，才 
能以一种較大的活泼性将心灵轉移。当我离家只有数哩时 ，一 
切和家有关的东西都比我在离家六百英哩时更能威 动我； 虽然 
即在离家六百哩时，我只要反省我的朋友和家人們的邻近任何 
东西，自然也会使我对他們发生一个观念。但是在后面这种情 
形下，心灵的两种对象旣然都是观念，所以其間虽然也有順利的 
推移，而因为缺乏一个直接印象，单是那种推移幷不能給任何一 
个观念以較大的活泼性①。 

因果关系与类似和接近这两种其他关系 一#， 也有同样的 
影响，这一点沒有人能够怀疑。迷信的人們之所以喜爱圣徒的 
遺物，正和他們追求象征和形象的理由一样，也是为 r 活跃他們 
的信仰，而使他們对于他們所想暮仿的那些典型人物的生平产 
生一种亲切的、强烈的槪念。一个信徒所能求得的最好遺物之 
一显然就是一个圣徒的手制品；人們所以也在这个观点下看待 
他的衣着和用具，那是因为它們一度供他使用，幷且被他移动 
过、撫摩过;在这一方面，这些遺物虽然被看作不甚完全的結果, 
可是这些遺物与圣徒本人的关系鏈鎖，較之我們据以推知他的 

①〔千是庇索說道，“究竞这是一种自然的本能，还只是一种幻想，我不能說 
不过 在潘到 A 們传說往占名人經常爱蒞临的地方时，此在听他們的事迹或諕他們 
的著作时，人的情緖 E 共激动得强烈一些。我此时的烕觉正是这样。我想起了据 
說常在此处进行討淪的桕拉图；他的花园近在眼前，不伹使我想见其人，而且使我 
仿佛亲见其人。这尨斯皮幼西普、克森諾克拉提、和后者的学生波勒摩經常造訪之 
处，他們經常爱坐在我們看到的那 里的座 位上。我觉樽我一看到本国的元老院（我 
指的是 Caria hostiiia ， 不是现在的 建筑； 新建筑物虽系扩建，在我看来反面更小 
了），也經常使我想及西皮奧、加陶、萊里烏斯，尤其是我的祖父 。 地方有这样大的 
暗示力量。无怪乎科学 的記化 訓练法要以方位为基础了/ 

西 塞罗： 的論 》 ，第五卷〕 
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眞实存在的其他任何关系鏈鎖，都較为短些。这个现象淸楚地 
証明了一个现前印象与因果关系結合起来可以活跃任何观念， 
結果就产生了信念或同意，这正符合于前画的定义。 

但是，我們为什么还找寻其他論証来証明 、一 个现前印象伴 
着一种想像的关系或推移可以活跃任何观念呢？单是我們根据 
原因和結果进行推理的这个例子，就足以达到我們的目的。 对 
于我們所相信的每一个事实，我們确实都必須有一个观念。这 
个观念的发生确实只是由于它和现前印象发生一种关系。信念 
对观念确实沒有增加什么，它只是改变了我們想像它的方式，使 
观念变得比較强烈而生动。关于关系的影响所作的现在这个結 
論，乃是所有这些推理步驟的直接結論;每个步驟在我看来都是 
确实而无誤的。出现于这种心灵作用中的，只有一个现前印象、 
一个生动的观念、以及这个印象与这个观念在想像中的关系或 
联結；因此， f 可能怀疑其中有什么錯誤。 

为了把这个問題全部更充分地加以观察起见，我們可以把 
它 当作必 須借經驗和观 察才能 加以决定的自然哲学中的一个問 
題看待。 我嘏設 有一个对象呈现出来，我从它推出某种結論，而 102 
給我自己形成一些可以說是我相信.或同意的观念。这里显而易 
见，呈现于我的感官面前的那个对象和我根据推理推断其为存 
在的那另一个对象，虽然可以被設想为借它們的特殊能力或性 
质互相影响，可是我們现在所考察的这个信念现象旣然只是內 
心现象，所以这些能力和性质便完全不参与着产生这个信念，因 
为我們对它們毫无所知。我們只应当把现前的印象认为是观念 
和伴随它的那种信念的眞实原因 9 因此，我們必須力求借实驗 
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来发现使印象发生那样一种奇特結果的那些特殊性质。 

首先我看到，现前的印象借其本身的能力和效力，幷且当它 
作为只限于当前这 一 剎那的一个单一•的知觉单独地被考虑时， 
它幷沒有这个結果。我发现，一个印象在其初次出现时，我虽然 
不能由它推得一个結論，可是当我后来經驗到它的通常結果时, 
它就可以成为信念的基础^在每一种情形下，我們都必然巳經 
在若干过去的例子中观察到同--印象，幷且发现它和其他某种 
印象經常結合在一起。这是被那样多的实驗所証实的，不容有 
絲毫的怀疑。 

在第二度观察之后，我断定，伴随现前印象而来、幷由过去 
許多印象和許多次結合所产生的这个信念，乃是直接发生的，幷 
沒有經过理性或想像的任何新的活动。对于这一点我是可以确 
定的，因为我从来不曾意識到任何那样的活动，幷且在主体方 
面也发现不出可以作为这种信念的基础的任何东西。凡不經任 
何新的推理或結論而单是由过去的重复所产生的一切，我們都 
称之为 ( _ tom )， 所以我捫可以把下面一种說法立为一条 
确定的眞理，即凡由任何现前印象而来的信念，都只是由习慣那 
个根源来的。当我們习慣于看到两个印象結合在一起时，一个 
印象的出现 <：或是它的观念)便立刻把我們的思想轉移到另一个 
印象的观念。 

在对这項实驗完全滿意之后，我就再作第三套实驗，以便知 
道；对于产生这个信念现象来說，除了习慣性的推移之外，是否 
还需要其他任何东西。于是我把第一个印象改变成-一个观念， 
幷且观释到，轉到相关观念的那种习慣性的推移虽然还存在，可 
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是实転上已經沒有信念或信心了。因此，一个现前印象对于这 
整个的作用是絕对必需的。随后，当我把一■个印象和一■个观念 
加以比較，幷且发现它椚的惟一差异只在于它們不同的强烈和 
活泼程度，于是我就总結起来說，那种信念乃是我們因为一个观 
念与现前印象发生关系而对那个观念所作的一种較为活泼而强 
烈的想象。 

由此看来，一切槪然推理都不过是一种威觉。不但在詩歌 
和音乐中，就是在哲学中，我們也得遵循我們的爱好和情趣。当 
我相信任何原則时，那只是以較强力量刺激我的一个观念。当 
我舍弃一套論証而接受另外一套时，我只不过是由于我威觉到 
后者的忧;势影响而作出决定罢了。对象之間幷沒有可以发现的 
联系；我們之所以能根据一个对象的出现推断另一个对象的存 
在，幷不是凭着其他的原則，而只是凭着作用于想像上的习慣。 

这里値得注意 的是： 我們关于因果的一切判断所依据的过 
去經驗，可以不知不觉地影响我們，使我們完全沒有注意到，幷 
且甚至在某种程度上不被我們所知道。 一 个人在旅途上遇到一 
条河，就預见到继續前行的結果;他对这狴結果的知識是由过去 
的經驗传給他的，那种經驗把原因和結果的那样一些的結合报 
吿給他。但是我們是否能够认为，在这种場合下,他眞会反省任 
何过去的經驗，幷且回忆起他所见、所聞的一些例子，借以发现 
水对动物身体的作 用么？ 当然不是 这样； 这幷不是他进行推理 
的方法。沉沒的观念和水的观念那样密切地联系着，窒息的观念 
又和沉沒的观念那样密切地联系着，以致使心灵不借助于記忆， 
就 一直推移卜去。我們来不及反省，习慣就已发生了作用。那些 
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对象似乎是那样不可分离的，以致我們由一个对象推到另一个 
对象时，中間幷无片刻停頓。但是这种推移旣是由經驗而来，不 
是由观念間的任何原始联系而来，所以我們不得不承认，那种經 
驗不經过人的思想就可 a 借一种秘密作用产生对于因果的信念 
和判断。这就使人失去一切借口（如果还留有任何借口的話)， 
无法再說心灵 是通过推理才梠信我 們所沒有經驗过的例子必然 
类似于我們所經驗过的例子那一个原則。因为我們在 这里发 

_ 参攀# _春_售鲁 ••會 

现，知性或想像无需反省过去的經驗，就能从它得出推断，更无 
需形成有关这种經驗的任何原則，或根据那个原刖去进行推理 

了。 

我們可以槪括地說，在一切最为确定而一致的因果結杏中， 
如在重力、冲击力、坚固性等方面，心灵永远不会明白地把它的 
观点轉到对任何过去經驗的考虑；虽然在其他較为稀少而不常 
见的对象的結合方面，心灵或許会借这种反省去帮助观念之間 
的习慣和推移。不但如此，我們发现•.在有些情形下，不通过这种 
习慣，反省就产生了这种信念；或者更恰当地說，反省以一种間 

接而人为的方式产生了那种习慣。我把我的意思說明一下。不但 

• • • • 

在哲学中，甚至在日常生活中，我們确实可以单是根据一次实驗 
就得到关于一个特殊原因的知識，只要我們在作实驗时經过一 
番审察， 幷且細心地把一切外来的和附加的条件都先行去掉。 
但是在佧了一次这种实驗以后，心灵旣然不論在原因或結果一 
出现 之后，就能推断其相关物的存在;而且一个习 慣旣然 永远不 
能单从一个例子中获得：所以有人或許会认为，在这种情形下, 
信念幷不能被认为是习慣的結果。不过我們只要考虑一下下面 
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的情况，这种困难便会消失•，这个情况就是，这里虽然假設我們 
对于一种特定結果只有一次实驗，可是我們有儿万次实驗使我 
們相信这个 原則 ： f f f 

生相似的結果；这条原則旣然是借着充分的习慣确立起来的，所 
以它不論应用于什么信念上，都会以明白性和稳固性賦予那个 
信念。观念間的联系在一次的实驗中幷沒有获得习 慣性； 不过 
这个联系却被包括在另一条有习慣性的原則 之下； 这就又使我 
們回到了我們的暇設上。在一切情形下，我們总是明白地或默 

禱# 癱 

认地、直接地或間接地把我們的經驗轉移到我們所沒有經驗过 

• • • • 暑# 

的例子上。 

在結束这个題目之前，我不可不說一下 •.要 完全怡当地和精 
确地談論心灵的备种作用，是极为困难的，因为普通的語言对于 
这些作用很少作出任何精細的区別，而是通常用同一个名称去 
称謂所有密切地类似的作用。在著作者方面，这是晦澀和混乱 
的儿乎不可避免的来源，而在讀者方面，这也往往会引起他所原 
來不曾梦想到的怀疑和反駁。因此，我所主张的那个总的論点， 
即一个意见或信念只气卩_ 

动的观念，也可以由于强烈和生动这两个詞的含义不淸而引起 

« • • • 

下面的反駁。有人或者会說，不但一个印象能够引起推理，而且 

一个观念也可以有同样的 影响； 根据我的原則，了 字赛宇竿 

应的印象得来，那就更可以提出这种反駁。因为，假如我现在形 
成一个我已忘記它的相应的印象的观念，我还是可以根据这个 
观念断定那样一个印象确曾一度存在过。这样一个断定旣然伴1⑽ 
有一种信念，那么有人就会問，构成这种信念的强力和活泼性这 
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两种性质是从哪里得来的。我可以立即答复說是由现前的观念 

皋 ♦ _ 癱攀籲 

得来的。因为这个观念在这里旣不被认为是任何不存在的对象 

• • * 

的表象，而被认为我們在心中亲切地意識到的一个实在的知覚， 
所以它一定能够以心灵反省它、幷确信它的现前存在时所带有 

的那种性质 C 我們可以称之为寧亭穿、¥亨 f 、 琴; 

予任何与它关联的东西。观念在这 kA 替了印象，而且对于我 

們现在的目的来說,完全有同样的作用。 

根据同样一些原則，当我們听說对于观念的記忆，即听說观 
念的观念、以及它比想像的散漫槪念有較大的强力和活泼性的 
时候，我們也无需惊异丫。在想到我們过去的思想的时候，我們 
不但描檜出我們先前所思想过的对象，而且还要想像先前默想 
时的心理作用，即那种无法下定义、无法形容、可是每人都充分 
了解的“莫名其妙”的活动。当記忆呈现出这样一种情景的观念 
来、幷表象它已成过去时，我們就很容易設想，这个观念怎么会 
比我們想到我們所記不起来的一个过去思想时，具有較大的活 
力和稳固性。 

在这样說明之后,任何人都会理解，我們怎样形成一个印象 
的观念和一个观念的观念，而且我們怎样相信-•个印象的存在 
和一个观念的存在。 

第九节論其他关系和其他习慣的效果 

我們前面的論証不論怎样有說服力，我們决不可以此自足， 
而必須从各方面去硏究这个題目，以便发现某些新的观点，借以 
107说明和証实那样奇特的、那样基本的原則。在接受任何新的假設 
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时，表示躊躇犹疑，本是哲学家們非常値得夸奖的心情，幷且对 
于考察眞理也是非常必要的，所以这种心淸値得我們加以滿足， 
同时它也要求我們举出可以使他們滿意的每一种論証，幷且消 
除可以阻止他們进行推理的每一种反駁。 

我屡次說过，除 了原因 和結果以外，类似和接近这两种关系 
也应該被认为是思想的結合原則，它們也能够使想像由一个观 
念轉移到另一个观念。我也曾經說过，当这些关系中任何一种 
关系所联系起来的两个对象中間的一个直接呈现于記忆或感官 
之前的时候，心灵不但借着联結原則被轉移到它的相关的对象, 
幷且还借那个原則和现前印象的联合作用，以一种附加的强力 
和活力去想像那个相关对象。我說这一些話，乃是为了要借类 
比推理来証实我們对于因果关系判断的說明。不过就是这个論 
証或許也可以被用来反对我，也許它不但不成为我們的假設的 
証实，反而会成为对于它的反駁。因为有人或許会說，那个睱 
設的各部分如果都是正确的，就是•.这三种关系如果都是由同样 
一些原則得出的；它們在加强和活跃我們的观念方面如果都有 
同样的 效果； 信念如果只是对一个观念的較为有力而活泼的想 
皦; 那么結論就应 当是： 那种心理作用（信念)不但可由因果关系 
得来，而且也可以由接近和类似关系得来。但是，我們既然凭经 
驗发现，信念只起于因果关系，而且两个对象若不是被这种关系 
联系着，我們便不能由一个对象推到另一个对 象:所 a 我們可以 
断言，在那种推理中間有一种錯誤使我們陷于这样一些困难之 

中。 

这就是反駁;我們现在来硏究它的解答方法。显然 ，;、 L 至现 

» - * • . 
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于記忆中間、幷以一种类似现前印象的活泼性刺激心灵的任何 
108东西，必然在心灵的一切作用中占有一个重要地位，幷且很容易 
把自己和想像的单純虛构区別开来。我們把这些印象或記忆观 
念形成一个系統，其中包括了我們所記得曾經呈现于內在知觉 
或感官之前的一切东西；那个系統中的每个特殊項目与现前印 

,象結合起来，我們就称之为一个实在物。但是，心灵幷不停在这 

% • 

里。因为，心灵发现，这个知觉系統被习慣(您也可以称之为因 
果关系)把它和另一个知觉系統联系了起来，于是心灵就进而思 
考那个知觉系統中的观念；幷且因为它感觉到它在某种意义上 
是必然地被决定了去观察这些特殊观念，而且决定它这样做的 
那种习慣或关系不容有絲毫变化，于是它就把它們形成一个新 

的系統，也把它們庄严地称为实在物。第一个系統是記忆和感 

• • • 

官的对象，第二个系統是判断的对象。 

后面这个原則使我們熟习了由于时地远隔而为威官和記忆 
所达不到的那些存在物，幷以这些存在物塡充于世界之中。借着 
这个原則，我在自己想像中描繪出宇宙来，幷且随意把我的注意 
固定在宇宙的任何一个部分上。我形成一个罗馬 观念; 我虽然从 
未见过也不記得罗馬，可是罗馬却和我从旅行家們和历史家們 
的談話和著述中所得到的那些印象联系着。我把这个观念 
放在我所称为地球的那个对象的观念的某个位置上。我在这个 
观念上加上一个特殊的政府、宗敎和风俗的槪念。我又回顾过 
去，幷思考它最初的建立，它的多次的革命、成功和不幸。我所 
相信的这些一切以及其他种种事物都只是一些观念，不过它們 
都借着由习慣和因果关系发生的强力和固定秩序，而与純系想 
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像产物的其他观念有所区別。 

至于接近关系和类似关系的影响，我們可以說，如果接近和 
类似的对象包括在这个实在物的系統中，那么这两种关系无疑 
地会帮助因果关系，幷且在想像中以更多的力量灌注于相关的 
观念。这一点我现在就要加以詳細論述。同时，我还将把我的 
說法更推进一步說，即使当相关的对象只是虛构的时候，这种关 
系也会使那个观念生动起来，幷增加它的影响。一个詩人如果 

借美丽的草地或花园的景色来促起他的想像，那他对于极乐国 

# • • 

土无疑地更容易构成一幅生动的 写景； 正如在另一个时候他也 

* 

可以借他的想像置身于这些神話境地中，以便借那种假設的接 
近关系来鼓动他的想像一样。 

不过我虽然不能完全排除类似关系和接近关系在这种方式 
下对想像所起的作用，可是我們可以注意，当它們单独出现的时 
候，它們的影响是很微弱而不确定的。正如我們需要因果关系 
来使我們相信任何眞实的存在，同样，我們也需要这种信念給其 
他这些关系增加力景。因为当一个印象出现时，我們如果不但 
虛构另一个对象，幷且任凭己意> 随着高兴，使那个对象和那个 
印象发生一种特殊关系，那末这个对象对心灵只能有輕微的影 
响；而且当这个印象返回来时，也沒有理由来决定我把同一对象 
放在对它的同一关系之中。心灵絲毫沒有必要虛构任何类似的 
和接近的对象；它如果虛构这类对象，它也幷非必須永远限于这 
个对象，而不許有任何差异或改变。的确，这样一个虛构很少有 

什么理性作为基础的，因此除了純粹的任性之外，沒有东西能够 

♦ » 

决定心灵来形成这种虛构；而且那个任性原則旣是变化而不定 
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的，所以它的作用就不可能有多大程度的强力和恒常性。心灵 
110预见到、预料到那种变化，从最初一刹那起就感觉到它的活动的 
散漫，不能牢固地把握它的对象。这个缺点在每个单独的例子 
中已是很明显的。而由于经验和观察就更加增强了，因为这时 
我们就可以比较我们所可能记得的各个例子，幷建立一条通则： 

• 螬 

对于根据虛构的类似关系和接近关系而发生于想像中的那些短 
暂的浮光掠影，不能给予任何信任。 

因果关系却有与此相反的一切优点。它所呈现的对象是确 
定而不变的。记亿的叩象永远沒有任何重大 变化； 每个印象都 
带来一个精确的观念，那个观念发生于想像中，而成为一神坚定 
和实在、确定而不变的东西。思想永远被决定由印象转到观念, 
幷从那个特定印象转到那个特定观念，沒有任何选择或犹豫。 

不过我还不以消除这种反驳就算满足，我还要力求从这个 
反驳中求得对于现在这个学说的一个证明。接近关系和类似关 
系的作用比由因果关系来的作用小得多，但是它们仍然有一种 
作用，幷且增加仟何意见的信念和任何漑念的活泼性。如果在我 
们已经观察过的例子之外，再在儿个新的例子中证明我们这神 
说法， 那么我 们所主张的信念只是与现前印象相关的一个生动 
观念的那个说法，将得到一个相当重要的论证。 

先从接近关系谈起 ：基督 教徒和回教徒人中都曾讲过，朝拜 

_ _ « _ 皤籲# 

过麦加和圣地的香客，此后比起沒有得到这种优越条件的人来 

魯 • 

都成为更加虔诚而热忱的信徒。一个人的记忆如果给他呈现出 
红海、沙漠、耶路撒冷和加利利的生动的意象，他就永远不会怀 

• • _# • • • • t ♦备 

111疑摩西或福音书著者所记述的任何神奇事件。这些地方的生动 

• • • • « 



第三章論兔識和旣然推断 


131 


观念順利地推移到那些被假設为由于接近关系而与它們关联的 
事实上，幷且由于增强了想像的活泼性而增加了那种信念。这 
些田野和河流的記忆对于一般人具有和一个新的論証同样的影 
响，幷且也发生于同样原因。 

关于类似关系，我們也可以作同样的观察。我們已經說过, 

鲁 # ♦鲁 

我們由一个现前对象推出不在眼前的它的原因或結果的那个推 
論，决不是建立于我們在那个对象本身所观察到的任何性质；換 
句話說就是，除了凭借經驗而外，我們不可能断定任何现象将产 
生什么結果，或是在它之前曾有什么东西发生0不过这一点本身 
虽然那样明显，似乎不需要任何証明，可是有些哲学家們却认 
为，运动的传达有一个显明的原因，而且一个有理性的人可以根 
据一个物体的撞击推出另一个物体的运动来，无需求助于任何 
过去的观察。不难証明，这个意见是謬誤的。因为如果单从物体、 
运动和攛击这三个观念就可以得出那样一个推論，那末这个推 
論将等于一个理証，而必然涵攝任何相反假設的絕对不可能性。 
所以，除了运动的传达而外，其他任何結果都将涵攝一种形式矛 
盾 :它不但不可能存在，而且也不能够被想像。不过我們馬上就 
可以使自己相信相反的說法，因为我們可以淸楚而一致地想像 
一 /物体进向另一个物体，在一接触时就停止住；或者想像它循 
原来路綫返回，想像它的消灭，想像它的圓形的或椭圓形的运 
动■， 簡而言之，想像我們可以假設它所能遭遇的其他无数变化。 
这些假設都是一致的 、自 然的;而我所以想像运动的传达不但比 
那些假設 、幷且 比其他任何自然結果都更为一致而自 然， 其理由 
就建立在原因与結果的类似关系上；这种关系在这里闷經驗結 
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112合起来，幷把这些对象极其密切地結合起来，以至使我們想像它 
們 是絕对不可分离的。因此，类似关系就和經驗有同一的或平 
行的影响；經驗的惟一直接效果旣然在于把我們的观念联結起 
来，所以結果就是:一切倍念依照我的假設都是发生于观念的联 
結。 

对光学从事著作的人們都公认，眼晴在任何时候都看到同 
样数目的物理点。而且一个立在山頂上的人比侷处于一个十分 
狹窄的庭院或房間中的人，其威官前所呈现出来的映像也幷不 
更大一点。他只是凭借了經驗，才能根裾映像的某些特殊性质， 
推断出对象的大小;他把这种判断的推論同感觉混 M 起来，正如 
在其他場合下通常所发生的情形一样。但是，显而易见，判断的 
推論在这里比我們平常推理中所有的情形更为生动得多；而且 
—个人如果站在聳立的海角的頂巔上，比他只听到海水的吼嘯 
声时，可以根据他由他的眼睛所接受的映像，对于汪洋大海有一 
个較为活跃的槪念。他从海洋的宏伟景象感到一种較为亲切的 
快乐；这就証明他有一个較为生动的观念;他又将他的判断与威 
觉混淆了，这又是一个較为生动的观念的証明。但是在两种情 
形下，推断旣然都是同样 确实而 直接的，那么在前一种悄形下我 
們的想像所以有較大的活泼性，只能发生于下面的一种情形 •，即 
在根据視觉进行推断时，除了习慣性的結合以外，在映像和我們 
所推断的对象之間还有一种类似关系；这就加强了那种关系，幷 
借-种較为容易而較为自然的活动把印象的活泼性传給相关的 
观念。 

人性中沒有任何弱点比我們通常所謂的輕信（即对別人的 
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証据过分輕易地信任) 更为 普遍、更 为昆箸 的了，这个弱点也< 113 
以用类似关系的影响很自然地加以說明。当我們根据人的証据 
接受任何事实肘，我們对它的信念正和我們由因至果或由果至 
因的推断起于同样的根源；而且我們也只是因为对于支配人性 

的原則有了經驗，才对人的忠实可靠发生一种信任。不过經驗 

_ • 

虽然是这一方商的眞正标准，正像它是一切其他判断的眞正标 
准一样，可是我們也很少完全依据这个标准来指导自己;我們有 
一种相信任何报导的显著傾向，那怕是有关幽灵、妖术、神异的 
报导.尽管这些报导十分违反日常的經驗和观察。別人的言辞和 
談論与他們心中的某些观念有一种密切的联系，这些观念和它 
們所表象的事实或对象又有一种联系。后面这种联系往往受到 
过分重視，幷强制我們同意于經驗所不能証实的事情。这个现 
象只能发生于观念和事实間的类似关系。其他的結果只能以間 
接方式指出它們的原因，但是人的见証却直接提出其原因来，幷 
且旣被当作一个結果，也被当作一个意象。这就难怪我們那样 
魯莽地由它推伢結論，幷且在判断它时，也不像在判断其他題材 
时那样受經驗的指导了。 

类似关系在和因果关系結合起来时，旣然能加强我們的推 
理，所以如果在很大程度上缺乏了类似关系，也就足以把我們的 
推理儿乎完全摧毁。关于这种情形，最显著的例子就是人們对 
于来世的普遍的不注意和愚蠢，他們在这一方面表现出頑固的 
不信，正如在其他方面表现出肓目輕信一样。看到大部分人类 
对于来世状态那样漫不經心，这确是使好学的人大威惊奇、虔誠 
的人极为惋惜 的事; 許多卓越的神学家們毫不迟疑地說 ，一 般人114 
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虽然沒有无神論的理論原則，可是他們心里实在是无神論者，而 
幷无什么所謂灵魂永生的信仰，这話甚有道理。我們可以一方 
面先考虑到神学家們关于永生的重要性表现了多少滔滔的辯 
才，同时幷反省一下，在修辞工夫方面我們虽然应当夸张其詞， 
可是在永生这一方面，我們即使极意渲染，对于这个題目也远远 
地不能 相称: 在这以后，我們在另一方面再来观察一下人們对于 
这事是如何极度的泰然自若 •. 那么，我就要問，这些人們是否眞 
正相信他們所被敎导的、和他們自称是肯定了的这个道理；答案 
显然是否定的。信念旣是来自习慣的一种心理作用，无怪缺乏 
了类似关系、就会推翻习慣所确立的作用，幷且减弱观念的强 
力，正如习慣原則增加它的强力一样。来世状态远非我們所能 
理解，我們对于身体分解之后我們的生存方式又只有那样模糊 
不淸的观念，所以我們所能創設的种种理由不論其本身如何有 
力，不論其如何受到敎育的协助，它們在想像迟緩的人身上永远 
不能克服这种困难，或是对观念給予充分的权威和力量。我认 
为这种不信的发生，乃是由于来世状态和现世生活沒有类似关 
系，因而我們对来世只能形成模糊的观念，而不是由于来世太 
远，因而我們只能形成这样的模糊观念。因为我注意到，到处的 
人們对于他們身后可能发生的有关现世的事情都很关心；人們 
对于他們身后的名声、他們的家属、朋友和国家，不論任何时候 
都是很少漠不关心的。 

的确，在这种情形中，由于类似关系的缺乏，就把信念那样 
地完全消灭了，以致除了少数人凭着冷靜反省这个題目的重要 
性，幷留心借反复的默想把証 明来世 状态的論証刻記心中以外, 
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很少有人以眞正和确定的判断（如 j 象根据旅行家們和历史家們115 
的証据所得到的那种判断）相信灵魂的永生。这种情况表现得十 
分明显，当人們比較现世的和来世的快乐和痛苦、报酬与惩罰的 
时候；即使事情幷不关于他們自己，拌且沒有任何激烈的情威来 
扰乱他們的判断。天主敎徒在基督敎世界确乎是最为热忱的一 

奢罄 《 ♦ 

个敎派，可是你会发现那个敎派中比較明理的人很少不貴怪火 
药阴謀 〔 譯注一〕和圣巴多罗买节 ( St . Bartholomew ) [:澤注二〕的屠 

杀是残忍和野蛮的，虽然那种阴謀和暴行正是被策划或执行了 
去对待他們毫不犹豫地判处永恒和无限惩罰的人們。要为这种 
前后矛盾进行辯解，我們所能說的話 只是： 他們实在不相信他 
們所肯定的来世状态；这种前后矛盾本身就是这种不信再好不 
过的証明。 

我們还可以再附加一点說 :在宗 敎的事情方面，我們乐意受 
到恐怖。最受欢迎的讲道者，就是那呰刺激起最凄惨 、最 阴沉的 
情威来的人們。在平常生活中，我們深深感到恐怖題材的眞实 
性，所以沒有事情比恐惧和恐怖更使人不愉快的；只有在戏剧表 
演和宗敎讲道中，这些情感才能給予我們一种快乐。在后面这 
些情形下，想像悠然地以恐怖观念自娛;而情烕也因为对于題材 
缺乏信念而感到輕松，因而只产生活跃心灵、集中注意的那种愉 
快的效果。 

我們如果考察一下其他各种关系和各种习慣的效果，现在 
这一个假設将会得到更进一步的 証实。 要理解这一点，我們必 
須考虑到:我所认为产生一切信念和推理的那种习慣，可以在两 
种不同方式下作用于心灵，因而加强一个观念。因为，假使在过 
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116去的一切經驗中，我們发现两个对象永远結合在一起，那么显 
然，当这些对象之一出现于一个印象中时，我們必然就根据习慣 
很容易地推移到通常伴随它的那个对象的观 念上； 幷且必然借 
着现前的印象和順利的推移，对那个观念有一种比对于想像中 
任何松散和飘蕩的意象較为有力、較为生动的想像。但是我們 
其次还可以假設,单純一个观念，沒有任何这类奇特的和儿乎是 
人为的准备，也常常出现于心 灵中： 那末，这个观念一定逐漸会 
获得一种方便和力量，幷由于它对心灵有一种牢固的掌握，幷且 
容易进入心灵，因而与任何新的、不常见的观念有所区別。这就 
是这两种习慣的惟一共同之点；如果两者对于判断的影响都是 
类似的、相称的，那么我們确实可以断言，前面对那个官能所作 
的解释已是滿意的了。但是当我們一考究敎育的本性和效果 
时，我們还能够怀疑这两种习慣对于判断的一致影响么？ 

我們从嬰儿时起就习慣了的所有那些对事物的意见和槪 
念，都是非常根深蒂固，我們即使用理性和經驗的全部力量，也 
无法把它們拔除；这种习慣就其影响而論，不但接近于那个由因 
果的恒常而不可分离的結合所养成的习慣，幷且在許多場合下 
甚至压倒了那种习慣。这里我們还不該只滿足于說观念的活泼 
性产生了信念，我們还必須 主张、 它們两者是同一的。任何观念 
的一再重复，就把它固定在想像中；但是这种重笈本身决不能产 
生任何信念，如果那种心理作用（信念），依照我們本性的原始結 
构，只是附着在对观念所作的推理和比較上。习慣可以导致我 
們对于一些观念作某种錯誤的比較。这就是我們所能設想到的 
它的最大效果。胆是它确是不能代替那种比較：也不能产生自 
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然地属于那个原則的任何心理作用。 

一个人被切除了一条腿或一条膀子以后，在很长时期內还117 
在試图运用它們。在任何人死后，全家的人、尤其是他的仆役們 
都常說，他們难以相信他已經去世，而总还設想他仍在他們經常 
见到他的那个房間或其他地方0在談話中，当談到一个相当著 

名的人物时，我往往听到一个与他素昧平生的人說，“我虽然从 

♦ • * • 

针 f f — H ， fiixfmi ELffiaiim ； ff a 

i 他的大名的。”这都是平行的例子。 

如果我們在恰当的观点下来考察根据敎育所作的这个論 

• _ 

証，它将显得有說服力量；而使它更有說服力 的是： 它是建立在 
任何地方所可以遇到的最普通的现桊之一的上面的。我相信， 
在考察之后，我們将会发现，流行于人类中的那些意见有一半以 
上是由敎育得来的，而且那样肓目地被信从的原則 m 倒 r 那砰 
由抽象推理或实驗得来的原則。爱撒謊的人因为不断撒 ■.通 
后終于記得那些謊話;同样，判断、或者不如説是想像， tlL < 以借 
着同样的方法使观念在它中間留有强烈的印象，幷以那样淸楚 
的程度加以想像,以致那些观念，可以和威官、記忆、或理性昕呈 
现于我們的那些观念以同样方式作用于心灵。但是由于敎育是 
一种人为的、而不是自然的原因，而且敎育的准則又往往违反 
理性..甚至在异时异地也会自相矛盾，所以哲学家們总是不承认 
这种原因;虽然实际上它和我們根据因果进行的推理儿乎是建 
立在同样的习慣和重复的基础上面的®。 

① 我們可 以槪括地說，我們对千一切槪然推理的同竞旣然是建立干观念的 
活泼性上， 所以它 也和許多由于被蔑視为想像 的产物 而受到 排斥的那些幻想和偏 
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〔譯注一〕这焐灭卞敎徒在1605年11月 5 R 謀剌英王啓姆士一阻及遘 g 們 
的一次阴謀。发动 阴謀 的主耍人之一裴尔西 （ Percy ) 先在下院附近賃了一所历子， 
掘了隧迸通往議院，在議院的下面埋/ •吨多火药，而以煤和柴作为掩护。他准备 
在1605年11月5日綫会幵会时 T 炸死国王和全津遴 fH . 倂阴謀被破获了。主犯八 
名被处死。休謨所以引达件事，乃是因为甚至天主敎徙也不滿意这件亊，因为其中 
有无辜的人，虽然这些謀剌对象是新敎人士。 

〔譯注二〕爷巴多罗买节屠杀是1572年8月24日在巴黎对靳敎的胡根諾漩 
( Huguenots ) 所迸行的一次屠杀。发动这次慘剧的迦太邻，意在-网打尽胡根諮旅 
頭袖和歼灭基督敎的党。迦太邻得到查理九世的同意，于24 H 淸晨开始屠杀，一 
直继縯到 9 月 H 日。 M •杀由巴黎菟延至各省，直至10月3日才止。据估計在全 
部法国被惨杀的共有五万人， 

118 第十节論信念的影响 

敎育虽然被哲学认为人們所以同意任何意见的一个錯誤根 
据，因而遭到排斥，可是敎育在世界上仍然占着优势，而一切体 
系在最初所以易于被认为新奇和反常，而遭受排斥，其故即在于 
此。我在这里所提出的这个关于信念的意见或許要遭受到同样 

秦 • 

的命运；我所举出的那些証明虽然在我看来似乎是完全有决定 
性的，我也不期望我的意见会招来許多新的信徒。人們难以相 
信，那样重要的結果会由那样似乎无足輕重的原則得来，而且我 
們的絕大部分推理，連同我們全部的行动和情威，霓会只是由习 
憒和习性得来。为 T 排除这祌反駁，我在这里要略为提前叙述 

见有类似之赴。根据这种說法，想像一詞似乎通常被用干两兮不同的意义；这种不 
精确性虽然最为违反眞正的哲学，可是在下面的推理中，我往往被迫陷 A 这种不精 
确性 # 当我把想像和記忆对比时，我指的是形成微弱观念的那个官能。当我把想 
像和理性对比时，我指的还是同样的官能，只是排除了我們的理証的和槪然的推 
理。当我不把想联与两者对此时，則不論在蛟广的或較狭的意义下来理解它，都无 
关系，或者至少上下文也会充分地說明它的意义 # 
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一下以后在硏究倩感和美感时才应該考察的儿点。 

人类心灵中生来有 一 种苦乐的知觉，作为它的 一 切活动的 
主要动力和推动原則。但是痛苦和快乐可以通过两个途径出现 
在心 灵中： 两个途径的效果是很不相同的。苦乐可以出现于印 
象中，使人现实地威觉到，也可以只出现于观念中，如我现在提 
到它們时这样。显然，这两种苦乐对于我們行动的影响是远不 
相等的。印象总是激动心灵，幷且激动的程度最高。但是每个 
观念，幷不都有同样的效果。在这种情形下，自然的措施极其謹 
愼，幷且似乎細心地避免了两个极端的不便。如果单是印象影^ 
晌意志，那末我們的一生中时刻都会遭受极大的灾难。因为我們 
即使預见灾难的来临，自然也不会把可以推动我們躱避灾难的 
任何行动原則供給我們。在另一方面，如果每个观念都影响我 
們的行动，那么我們的处境也不会有多大的改善。因为人的思 
想的浮动性和活跃性是那样的大，以致每一事物、尤:其是禍福的 
意象都永远在心中游 蕩着； 睱使心灵被每一种这样的閑想所激 
动，那么它将不会享到片刻的平靜和安宁。 

因此，自然选择了一条中間道路，旣不給予每个禍福观念以 
激动意志的力量，也不完全排除它們这种影响。一个无聊的虛 
构虽然沒有效力，可是我們凭經驗发现，我們相信其现在存在或 
将来会存在的那些对象的观念，却会产生比直接呈现于威官和 
知觉的那些印象較弱一些程度的同样的作用。因此，信念的作 
用就是将一个簡单观念提高到与印象相等的地位，幷以对于倩 
感的一种同样的影响賦与它。信念只有使一个观念在强力和活 
泼性方面接近于一个印象，才能产生这个作用。因为一个印象 
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和一个观念的全部原始差异旣然在于各种不同的强烈程度，所 
以这些强弱不同的程度也必然是这些知觉的作用方面一切差异 
的来源，而这些差异程度的一部分或全部被移去，也就成了这些 
知觉所以获得种种新的类似关系的原因。什么时候我們能使一 
个观念在强力和活泼性方面接近于印象，那末观念在心灵上的 
影响也将和印象的怍用相似。反过来說，什么时候这个观念的 
影响类似于印象，就如现在的情况，那末这一定是由于它在强力 
和活泼性方面接近于印象。因此，信念旣然使一个观念类似印 
象的作用，所以必然使它在这些性质方面类似于这些印象，因而 

这个信念只是學寿。因 
iao 此，这就旣可以作为现在体系的一个附加的論証，又可以使我們 

明了，我們根据因果关系所进行的推理在何种方式下才能够对 
意志和情威发生作用。 

正如刺激我們的情威儿乎絕对必需一个信念似的，同样，情 
感也很有利于信念。不但传达愉快情緖的那一类事实，而且往 
法还有給入痛苦的那样一些事实，也都因为这种緣故更容易成 
为信念和意见的对象。最易被人喚起恐惧的一个懦夫一听到人 
們讲到危险，馬上就会加以同意，正如一个心情悲哀和忧郁的 
人，每逢听到溢长他的主导情感的事情，就輕信不疑。当任何能 
感动人的对象呈现出来的时候，它就发出警报，立刻刺激起某 
种程度的与之相应的情烕;而在天然傾向于那种情感的人 身上， 
尤其是这样。这种情緖，根据我們前面的理論，借着一种順利 
推移传到想像中問，散布于我們对那个有威动作用的对象的观 
念上，使我們以較大的强烈和活泼程度来形成那个观念，因而 
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对它同意。敬佩和惊訝也和其他情感有同样的作用；因此，我 
們可以注意到，庸医和騙子的大吹大擂，比起采取謙和的态度， 
更容易得到一般人的信仰。由他們的神聊瞎說所自然地引起的 
那种最初的惊异，传播到人們的心灵全部，使观念成为那样活 
跃和生动，以致那个观念类似于我們由經驗所推得的論断。这 
是一个神秘，我們对此或許已經稍有一些认識，在本书的进程 
中，我們将会有机会对它作进一步的探索。 

在这样叙述了信念对情感的影响以后，我們要說明它对想 
像的作用，就更少困难，不論那种作用可能显得怎样奇特。当我 
們的判断幷不相信呈现于我們想像中的那些意象的时候，我們 
对任何談論确是不能感到快乐。养成撒謊习慣的人們，即使是 m 
在无关重要的事情方面，談起話来也絕不能給人任何快乐•，这是 
由于他們所呈现于我們的那些观念幷不伴有信念，因而在我們 
的心中不能造成任何印象。以撒謊为业的詩人們总是力求給予 
他們的虛构以一种眞实的模样。如果他們完全不顾到这点，那 
末他們的作品不論如何巧妙，也永不能給予我們多大快乐。簡 
单些說，即使当观念絲毫不影响意志和情威时，它們也仍然需要 
眞实和实在这两个条件，以便使想慠对它們烕到愉快。 

但是我們如果把这个題目方面所出现的一切现象一起加以 
比較，那么我們将发现，“眞实”在一切天才作品中不論怎样必 
需，它的作用也不过是使观念容易被人接受，幷使心灵乐意去信 
从它們，或者至少沒有什么抗拒之感。但是，根据我的体系，根 
据因杲关系的推理所确立的那些观念都伴有坚定性和强力，而 
我們又很容易睱設上述那种作用是由这种坚定性和强力所发 
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生，因此，信念对 f 想像的一切影响也都可以根据那个体系加以 
說明 o 因此，我們可以說，任何时候，那种影响如果不是发生于 
眞实或实在而是发生于其他原則，那些原則就代替了 “眞实”的 
地位;而給想像以同样的愉快。詩人們构成了一个他們所謂詩 
意的事物体系 （ P oetical system of things ')， 这个体系虽然連他 

們自己和讀者都不相信，可是却被公认为任何虛构的一个充分 
的基础。我們已經那样习憤于战神*! 1 '^ 1 ^:)，天神 Opi te O , 爱 
神 ( Verms ) 的名称，以致这些观念的經常重复使这些观念易于进 
入心中，控制想慠，而幷不至于影响判断，正如敎育把任何意见 
注入心中一样 。同样，悲剧作者們也总黾从历史中 某一个著名的 
122篇章借取他們的故事。或者至少借取他們主要角色的名字。这 
幷不是为了欺騙观众，因为他們坦 白 地承认 ，眞实 幷不是在任何 
情况下都被神圣不可浸犯地遵守的；而是为了使他們所描述的 
不寻常事件比較容易被想像接受。不过喜剧詩人們幷不需要这 
种准备 ，喜 剧詩人的人物和事件因为是比較常觅的，所以容易进 
入想像，无需通过这种形式就可玖被人接受，虽然在一看之下， 
人們就认出它們是虛构的、純粹是想像的产物。 

悲剧詩人們的故事中这种眞伪混杂情形吿訴我們，想像即 
使沒有絕对的信念，或信据，也可以得到滿足，这就可以說明我 
們现在的宗旨；不但如此，而且在另一个观点下，这种混杂情形 
还可以看作是这个体系的很有力的証明。显然，詩人們所以用 
这种手法，从历史上借取他們人物的名称和他們詩中的主要事 
件，乃是为了使全部故事容易被人接受，而使它在想像和感情上 
造成一个較为深刻的印象。故事的各个事件由于結合在一首詩 
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或一个剧中而获得了一种关系；这些事件中如果有一件是信念 
的对象，它就对与它相关的其他事件賦予一种强力和活泼性。 
第一个槪念的活泼性順着种种关系散布出去，好像通过許多管 
道和渠槽，传达于和原始观念有任何沟通的每个观念上。这誠 
然不能算是一种圓滿的信念，那是因为观念間的結合有些偶然 
性;不过它仍然在其影响方面那样接近于圓滿的信念，以致使我 
們相信，它們是由同一根源得来的。信念必然是借着伴随它的 
强力和活泼性而使想像感到偷快，因为每一个具有强力和活泼 
性的观念都被发现为能使那个官能威到偸快的。 

为了証实这一点，我們可以說，判断与想像，也如判断与情 
感一样，都是互相协助的；不但信念給予想像活力，而且活泼而 
有力的想像，在一切能力中也是最足以取得信念和权威的。对 
于任何以鮮明有力的色彩給我們描繪出来的东西，我們要想不 
同意也很困难；想像所产生的活泼性在許多情形下大于由习慣 
和經驗而来的活泼性。怍者或友人的生动想像使我們不由自主 
地听其支配，甚至他本人也往往成为自己的热情和天才的俘虏。 

我們也該在这里說，生动的想像往往会堕落为疯狂或愚痴， 
而其作用也与疯狂或愚痴很相像；想像的作用也是以同样方式 
影响判断，幷且也根据同样原則产生信念。在血液和精神特別 
冲动时，想像获得了那样一种活泼性，使它的全部能力和官能陷 
入混乱，这时我們就无法区別眞伪，每一个模糊的虛构或观念就 
.都和記忆的印象或判断的結論具有同样的影响，也都被同样地 
看待，幷以同样力量作用于情威。这时就不再需要一个现前的 
印象和习慣性的推移来使我們的观念生动起来了。脑中的每一 
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个狂想，都和我們先前庄严地称为关于事实的結論(有时 tlT 称之 
为感官的现前印象)的那些推断同样活泼而有力了。 

C 在詩歌中，我們也可以观察到較小程度的同样作用；詩和 
疯狂有这个共同之点，就是•.它們給予观念的活浪性，幷不是由 
这些观念的对象的特殊情况或眹系得来的，而是由其人的当下 
性情和心情得来的。不过这种活泼性不論达到何种高度，这种活 

泼性在詩歌中所引起的感觉显然永远达不到我們即使是根据最 

• « 

低級的槪然性进行推理时心中发生的那种感觉。心灵很容易区 

離 憊 

別两者•，詩的热情不論使人的精神发生什么样的情緒，这种情緒 
仍然只是信念或信意的假象。观念也是这种情形，正如它所引 
起的情威一样。人类心灵的任何情感都 可以由 詩激动起来；不 
过同时，情感在被詩的虛构刺激起的时候所給人的威觉，比起当 
这些威觉是由信念和实在发生的时候，悬殊甚大。在现实生活 

*薷 

中 一 种使人不偸快的情感，到了悲剧或史詩中，就可以給人以最 
高的快乐。在后一种情形下，它幷不以同样沉重的压力加于我 
們； 它在感觉中沒有那样稳固性和坚定性;它只有刺激精神和引 
起注意的那种偸快作用。情威方面的这种差异，淸楚地証明了 
在这些情威所由以发生的那些观念中也有相似的差异。当活泼 
性是由于与当前印象有一种习慣性的結合发生起来时，想像即 
使 在表面上不曾受到那样大的激动，可是在它的 活动中 比在詩 
歌和雄辯的热忱中，总有一种更为 有力而 实在的东西。在这种 
情 形下， 也 和在其他任何情形下 一样,我們心理活动的力量不是 
以心灵的表面激动来衡量的。一篇詩的描写可能比一段历史的 
叙述对于想象有更为 明显的 作用。詩的描写可以把形成一幅完 
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善的形象或图画的那些情景更多地集攏起来。它可以似乎用較 
为生动的色彩把对象放在我們的面前。可是它所呈现出的观念 

仍然和来自記忆和判断的那些观念在人的感觉中有所不同。在 

• ♦ 

伴随詩的虛构而发生的那种似乎沸騰激烈的思想和情緒里画， 
仍然有一种微弱而不完善的东西。 

我們以后将有机会注意到詩意热情和眞正的信念之間的类 
似和差异。同时，我必須說，两者在其感觉方面的重大差异，在 
某种程度上是由反省和通則发生的。我們观察到，虛构从詩歌 

镰 • 

和雄辯方面得来的想像的活力只是一种偶然的情况，每个观念 
也都同样可以有这种偶然情况；而且这类虛构与任何实在事物 
都沒有联系。这种观察 R 是使我們可以說是帮助了虛构，但却 
使这个虛构观念感觉起来十分不同于建立在記忆和习慣上的永 
恒不变的信念。两者可說是属于同一类的，不过虛构在其原因 
和作用方面比起信念来却远为逊色。 

如果对于通則作一种相似的反省，就可使我們不会随着我 

奉 • 

們的观念的强力和活泼性的每一次的增强而也增强我們的信 
念。当一个意见不容任何怀疑或不容有相反的槪然性时，我們 
就对它发生充分的信念；虽然类似关系或接近关系的不具备会 
使它的强力較逊于其他意见的强力。由此可见，知性枝正了感 
官所呈现的现象,幷使我們想象，二十呎以外的一个对象甚至在 
眼睛看来同十呎以外的同样大小的一个对象显得是一样大小。〕 
我們可以注意到詩歌的較小程度的同样作用，其間只有这 
种差异，即我們稍一反省，便会驅散詩歌的幻想，而把对象置于 
其恰当的观点之下。但是在詩意煥发，热情沸騰的情形下，詩入 
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确是有一个假的信念，甚至好像亲见他的对象。只要有絲毫的 
論証足以支持这个信念，那末就沒有什么比詩中的人物形象的 
光輝，更足以助长他的充分信念，这些形象不但对于讀者，就是 
对于詩人自己,也都有烕动的作用。 


第十一节 論机会的 槪然性 

不过为了給予这个系統充分的力量和明白性起见，我們必 
須暫时抛开这个系統来考察他的各种結論，幷且根据同样的原 
則說明由同一来源发生的其他儿种推理。 

有些哲学家們将人类理性分为知識和槪然推断两种，幷且 

• • • • • • 

給知識下定 义为宇 岑丰印因此这些哲 
学家們就被迫把因或結 i 所‘的一4論 f 正都归在槪 
然推断这个总名之下。不过每个人虽然都可以有自由根据他自 
己的意义去应用他的名詞，而且我在本书前面一部分就准此采 
取了这种表达方法 *. 可是在通常討論中，我們确是断然地肯定 
*，根据因果关系而进行的許多論証超过槪然推断，幷且可以被 
視为一种較强的証据。 一 个人如果說，太阳明天会升起或者一 
切人都要死、只是很可能的事情，人們就会觉得他可笑•，虽然 
对于这些事实，我們所有的信据显然不超出經驗所提供的范围。 
根据这个理由，为了保存通常的詞义、而同时又标志出各种程度 
的証据起觅，把人类理性分为三种或許是比較方便的；这三种就 
是，根据于知識的推理，根据于証明的推理，和根据于槪然推断 

♦ 着# •拳 ♦•令 •參# 參皤 ♦•鲁 

的推理 0 所謂 知識，我指的是由观念的比較得来的那种信据。 

• 参 • 

所謂証明，我指的是由因采关系得来、而完全沒有怀疑和不确实 
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性的那些論証。所謂槪然推断，我指的是仍然伴有不确实性的 
那种証据。现在我所要进行考察的是最后这种推理。 

槪然推断也就是推測性的推理，可以分为两种，一种是建立 

在机会上的，一种是建立在原因上的。我們将依次考察这两种 12 5 

» • « # 

推 I 

因果观念是由經驗得来，經驗因为以恒常結合在一起的对 
象呈现于我們，所以就产生了在那种关系下观察那些对象的那 
样一种习慣，以致我們在其他任何关系下观察它們时，就大为威 
觉勉强。在另一方商，机会本身旣然不是任何实在的东西，而且 
恰当地說，只是一个原因的否定，所以它对心灵的影响和因果关 
系的影响正是相反。机会的本性是使想像不論在考虑那个被視 
为偶然的对象的存在或不存在时，完全保持一种中立。一个原 
因进入我們的思想中时，就可以說是强迫我們在某种关系下来 
观察某种对象。机会却只能消灭思想的这种傾向，而使心灵处 
于本来的中立状态;在原因不出现时，心灵是会立刻返回到这种 
状态的。 

完全的中立旣然是机会的必要条件，所以一个机会若不是 
含有較多数的同等机会时，它就不可能比另一个机会較占优势。 

因为睱如我們肯定說；一个机会能够在任何其他方式下比其他 
机会占着优势，那么我們在同时必須肯定說，总有某种东西給予 
它这种优势，幷决定結果偏于那一面，而不偏于另外一面。那也 
就是說，我們必須承认一个原因，而取消了我們前面已确立的那 
个机会的假設。机会的必要条件是完全的中立，而一■个完全由 
立本身决不可能比另一个完全的中立占优势或处于劣势。这个 
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眞理幷不是我的体系所特有的，而是被任何計算过机会的人所 
承认的。 

这里可以注目的就是•.机会和因果关系虽然直接相反，可是 
若不暇設那些机会之中混杂有某些原因，幷假設某呰情节的必 
然性和其他情节的完全中立性結合起来，我們就不可能設想使 
两个机会有高下之分的那种机▲的結合。如果沒有东西限制机 
会，那么最狂妄的幻想所能形成的任何槪念，便都处于平等地 
位；这里也就不能有任何情冇可使一个槪念比另一个槪念占优 
势。因此，如果我們不承认有一些原因使骰子下落，幷在下落时 
保持其形状，而且落到某一 面上： 那末我們便不能推箅机会的 
规律。但是如果假設这些原因起着作用；幷假設其他原因都是 
中立，而是被机会所决定的，那末我們便容易得到一种机会的优 
势結合的槪念。一个骰子如果有四画标記着某种点数，只有两 
面标記着另一种点数，那末这个骰子便給予我們一个明显而容 
易理解的例子，可以說明这种优势。在这里，心灵就被那些原因 
限制于那些結果的那样一个精确的数目和性质，而同时却沒有 
被决定去选择其中任何一个特殊結果。 

在上面的推理中，我們前进了 三步： 第一，机会只是原因的 

奉 • 

否定，在心中产生了完全中立状态；第二，一个原因的否定和一 

• • 

个完全的中立状态永远不能比另一个原因的否定和另一个完全 
的中立占优势;第三，机会中必須混杂着一些原因，以便成为任 

• 參 

何推理的基础。在进行了这种推理以后，我們其次就要考究，机 
会的优势結合对于心灵能够起什么样的作用，以及它是以什么 
方式影响我們的判断和信念。这里我們可以重复一下我們在考 
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察发生于原因的那种信念时所用过的全部論証，幷且可以照同 
样方式証明，占有多数的机会之所以产生我們的同意，旣不是由 
于理証，也不是由于槪然推断。显然，我們决不能单純借观念的 

♦ 參 • # * # 

比較在这件事情上作出任何重要的发现，’而且我們也不能确实 
証明，任何結果必然落在占有多数机会的那一画。在这一点上， 
要暇設任何确实性，那就推翻了我們关于机会的互相对立以及127 
它們的完全相等和中立所已确立的原則。 

如果有人說，在两种机会对立的时候，我們虽然不能$$断 
定結果将落在哪一方画，可是我們可以确实断言，它大槪士 4可 
能地要落在机会占多数的那一面，而不落在机会占少数的那一 
面 :如果 有人这样說，那么我要問，这里所謂是什 
么 意思？ 机会的大槪出现和很可能出现，就意昧着相等机会在 
一方面占着多数，因此，当我們說，結果大槪落到占优势的那一 
商，而不落到占劣势的那一面时，那我們也只不过是說，在机会 
占多数的一面，实际上有一个优势，在机会占少数的一商，实际 
上有一个劣势;这只是一些同一命題，沒有什么重要性。問題在 
于:多 数的相等机会借着什么方法作用于心灵上，幷产生信念或 
同意，因为它看来旣非借着根据于理証的論証，也非借着根据于 
槪然推断的論証。 

为了澄淸这个 困难； 我們可以假設一个人手中持着一个骰 
子，骰子的四面标記着一种形象或点数，其余两面标記着另一种 
形象或点数；假設他把这个骰子放在匣中要去搖 擲它； 显然，他 
—定断言，前一个形象的出现比后一个形象的出现的槪然性要 
大些，因而选取了那个刻在多数面上的形象。他可以說是相信 
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这一面将要朝上;不过他根据相反机会的数目，仍然有一种怀疑 
和躊 躇:而 随着这些相反机会的减少和另一方面优势的增加，他 
的信念就获得了新的稳定和信据程度。这个信念发生于心 M 对 
我們眼前那个簡单而有限的对象所有的作用;因此，它的本性就 
128更加容易发现和說明。我們只要思維单单一个骰子，就可以理 
解知性的最神奇的作用之一。 

照上述方式作成的这个骰子，包括着三种値得我們注意的 

情况。第一，就是某些原因，如重力、坚固性、方形;这些原因决 

• ♦ 

定了它的降落，在降落时保持它的形相，幷使它的一个面朝上。 
第二，就是被假設为彼此沒有差异的一定数目的面。第三，就是 

♦ 參 # # 

各个面上所刻的形象。就其有关我們现在的目的来說，这三点 
就形成了骰子的全部本性。因此，当心灵判断这样擲一次骰子 
的結果时，这三点就是它所考虑的仅有情况。因此，我們可以依 
次仔細考虑这些情况在思想和想像上的影响必然是什么样的。 

第一,我們已經說过，心灵是被习慣决定了由任何原因推到 
它的結果，当其中之 一一 出现时，心灵就不可能不形成对另一个 
的观念。它們在过去例子中的恒常結合、在心中产生了那样一 
种习慣,以致它永远把它們結合在它的思想中，幷且由一个的存 
在推出其通常伴随物的存在。当心灵想到骰子已經不被匣子支 
持着的时候，它就很难认为它悬在空中，而是自然地认为它落在 
桌上，幷且看到它仰起一面来。这就是推算机会时所需要的那 
些混合原因的結果。 

第二，可以暇設，骰子虽是必然被决定要降落，幷将它的一 
面仰起，可是幷沒有任何东西来确定哪一个特殊的面，而这是完 
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全被机会所决定的。机会的本性和本质就是原因的否定，幷使 
心灵在那些被假設为偶然的各种結果中間处于一种完全中立状 
态。因此，当思想被原因所决定去考虑骰子降落、将一面仰起 
时，那些机会就把所有这些面都呈现为是相等的，幷使我們认为 
它們每一个都是有同样的槪然性、同样是可能的。•想像由原因、 
即擲骰子，推到結果、即六面中有一面仰起 •, 它感觉到自己不可 
能半途停止，或形成任何其他观念。但是全部这六个面旣然是 
互不相容的，而且骰子一次只能仰起一面，所以这个原則就指导 
我們不把六商看作是同时 仰起： 我們认为这事是不可能的。这 
个原則也幷不以其全部力量把我們导向任何特殊的一面，因为 
如果这样，这个面就会被认为是确定而必然的了。这个原則把 
我們导向全部那六个面，而使其力量平均分配于六面。我們一 
般地断言，六面中一定有一面因投擲而仰起：我們在心中一一思 
想它們;思想的决定对它們都是一律的；不过任何一面与其他各 
面旣然有一定比例，所以思想的力量只是依着这种比例以一份 
力量落在那个面上。原来的冲动，幷因而还有由原因发生的那 
种思想的活泼性，就照这样被互相混杂的机会分裂成为片段。 

我們已經看到骰子的前两种性质的影响，即1•原因以及 2. 

• • 

各面的数目和中立性，幷且已經知道，它們怎样給予思想一种冲 

_ • •擊# 

动，而且怎样依照各面数目所含的单位把那个冲动分成許多部 
分。现在我們必須考察第三个項目的作用，即刻在各个面上的 
那些形象的作用。显而易见，当几个面有同一个形象刻在其上 
时，那末它們必然联合起来影响心灵，幷且一定把那些分散于刻 
有那个形象的各面上的分散冲动集中在一个形象的意象或观念 
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上。如果問題只在于哪一个面将会仰起，那末这些面是完全相 
等的，沒有一画比其他的面占有优势。但是問題旣然在于形象, 
130而同一个形象又被一个以上的面呈现 出来： 那么显然，原来分属 
于所有这些面的那些冲动必定仍然重新联合在那个形象上，幷 
因这种联合而变得較强而較有力。在现在的情形下，我們假設 
四个面有同一个形象刻于其上，两个面刻有另外一个形象。因 
此，前一方面的冲动，就比后一方面的冲动較为强些。但是那些 
結果旣然互相反对,而且这两个形象不能够同时仰起;所以冲动 
也变得互相反对，而力量較弱的一面也就尽其力之所及对消力 
量較强的一面。观念的活浪性永远与那种冲动程度或那种推移 
傾向成正比例；而依照前面的学說說来，信念与观念的活泼性原 
是一冏事。 


第十二节論原因的槪然性 

关于机会的槪然性，我前面所說的各节不是为了达成別的 
目的，而只是为了协助我們說明原因的槪然性•.因为哲学家們公 
认一般人所謂的机会只是一个秘密而隐蔽的原因。因此，原因 
的槪然性正是我們必須主要考察的对象。 

原因的槪然性有好儿种;但是都由同一根源、即观念与一个 

• • • • t 

学得来的。产生这种联結的那个习慣旣然起于备 
个对象的恒常結合，那么它一定是逐漸达到純熟地步，幷且必然 
由我們所观察到的每个例子获得一个新的力量。第一个例子簡 
直没有什么力量；第二个例子給它稍为增加了一点力量；第三个 
阏子变得更为明显;通过这些緩慢的步驟，我們的判断才达到一 
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种充分的信念。不过在它达到这个完善的高度以前，它經过了 
儿个比較低級的程度，幷且在所有这些程度中都被看作是一种 131 
推測或槪然性。因此，在許多情形下，由槪然性到証明的逐歩进 
展是不知不觉的。这些各种証据之間的差別，在距离远的各个 
等級之間，比在距离近的各个等級之間容易被知觉到。 

在这个場合下，値得提出 的是: 这里所說明的这种槪然性在 
次序上虽然是首先发生的，幷且是在任何充分証明能够存在以 
前自然地发生的，可是沒有任何一个已經达到成年的人还能够 
再熟悉这件事。誠然，我們常觅知識很高深的人对于許多特殊 
事情只有一种不完全的經驗；这就自然只产生一种不完全的习 
慣和推移。但是我們其次也必須考虑下面这种情形，就是 •_ 当心 
灵形成关于因杲联系的另外一种观察以后，它就会給予根据这 
—种观察进行的推理以一种新的力量，幷能借这种推理在經过 
适当准备和考察的单独一个实驗上建立一个論証。我們一度发 
现为随着任何对象而来的結果，我們就断言它会永远随之而来； 
如果这个原理幷不永远被人认作确实的基础、而在其上建立推 
理，那倒不是因为缺乏足够数量的实驗，而是因为我們往往碰到 
相反的例子。这就把我們引到第二种的槪然推断，在这种推断 

中，我們的經驗和观察中是含有相反的情况的。 

• • • 

同样的一些对象如果永远結合在一起，而且我們除了自己 
的判断錯誤以外，再也沒有什么可怕的，幷且也沒有任何理由去 
害怕自然的变化 不定: 那么，人类在生活和行动中就将会是十分 
幸运的了。但是，我們旣然屡屡发现一次观察和另一次互相反 
对，而且原因相結果也不按我們所經驗到的那种秩序相继出现， 
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所以我們由于这种变化不定，就被迫改变我們的推理，幷把各种 
結果的相反情况加以考虑。在这个題目方面所发生的第一个問 
題，就是关于这种相反情况的本性和原因的問題。 

一般人根据了初次现象去看待事物，他們把結果的变化不 
定归之于原因方面的变化不定，以为原因方面的这种变化不定 
使它們往往不能发生它們通常的影响，虽然它們在它們的作用 
中不曾遇到障碍和阻挠^但是哲学家們观察到，儿乎在自然的每 
一部分都包含着許多动力和原則，它們由于微小或远隔而隐藏 
不见: 因此，他們就发现，各种結果的相反至少“可能”不是发生 
于原因中的任何偶然性，而是发生于相反原因的秘密作用。当 
他們注意到，在精确检查之下，結果的相反永远揭露出原因的相 
反，幷且是由这些原因的互相阻碍和反对而发生的，于是上述的 
那种可能性就借这种进一步的观察而轉变为一种确实性了 。一 
个农民看到一架钟或一只表停了，他不能說出別的更好的理由， 
只說它逋常走得不准。但是一个钟表匠却很容易看出，发条或 
摆錘方面的同一力量永远对齿輪有同一影响，而它所以不能发 
生它的通常的效果，或許是由于一粒微坐阻止了全部运动^由 
于观察了儿个平行的例子，哲学家們便定出一条原理說，一切原 
因和結果間的眹系都是同样必然的，而在某些例子中这种联系 
所以似乎不确定，乃是由于有相反原因的秘密的反对作用。 

但是哲学家們和一般人在說明結果的相反情况时，不論怎 
样意见紛歧，可是他們双方根据这种相反情况而进行的推論永 
远是属于一类，幷且是建立在同样原則之上的。几个过去結果 
的相反情况通过两个不同途径給予我們以对将来的一种躊躇的 
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信念。第一是通过产生一种不完善的习慣和由现前印象推到相 

• • 

关观念的不完善的推移。当任何两个对象的結合是屡觅的而不 
是完全恒常不变的时候，心灵是被决定由一个对象推到另一个 
对象，可是决定心灵的那种习慣，幷不是那样完整，如在那种結 
合是不間断的、而且我們所遇到的例子都是整齐一致时那样。 
我們根据平常經驗发现，在我們的行动中也和在我們的推理中 
一样，任何生活过程中的經常性的坚持总会产生一种一直继續 
到将来的强烈傾向和趋势；虽然对于我們行为中的程度較低的 
稳定性和一致性，也有与之相应的力量較小的习慣。 

这个原則无疑地有时会发生，幷产生了我們由儿种相反现 
象所推出的那些推断；虽然我相信，一經考察，我們将发现，这个 
原則幷不是在这种推理中最通常地影响心灵的那个原則。当我 
們只是順从于心灵的习慣性傾向，我們就不經反省而由一个对 
象推移到另一个对象，而且我們一看到一个对象，就相信有通常 
发现为伴随它的那个对象，其間幷无片刻停頓。这个习慣旣然不 
依靠于任何审察，所以它是立刻发生作用，不容有任何反省的时 
間。不过在槪然推理中，我們只有这种进行方式的极少数的例 
子，它們甚至比在根据对象的不間断的結合所作的推理中还要 
少见。在前一种推理中，我們平常总是有意識地考虑过去結果 
的相反情况，我們比較这种相反情况的两方面，幷仔細衡量我們 
在每一方面所有的那些 实驗： 由此，我們就可以断言，我們的这 
一 类推理幷非直接发生于习慣，而是由間接方式发生的；这点我 

_ 擊 • • 

們现在必須力求加以說明。 

显而易 E ， 当一个对象伴有几个互相反对的結果时，我們只 
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根据过去的經驗来判断它們，幷且永远认为我們所曾见为随着 
这个对象而来的那些結果是可能的。我們过去的經驗旣然調节 
着我們关于这些結果的可能性的判断，所以也調节着我們关于 
这些結果的槪然性的判断;而最常见的結果，我們永远认为有最 
大的槪然性。因此，这里就有两件事需要考虑 ，即： 决定我們将 
134过去作为将来标准的那些$•，和我們怎样从过去結果的相反 

情况中取得单一判断的方式。 

• • 

第一，我們可以說， f 字 f 巧 f 亨辛的那个假設，幷非建立 
在任何一种論証上的，而完全是 i 习慣得来的,我們是被这种习 
慣所决定去預期将来也有我們所习见的同样一系列的对象。这 
种把过去轉移到将来的习慣或傾向是充分而完 善的； 因而在这 
类推理中，想像的最初冲动也賦有同样的性质。 ； 

第二，但 是当哉 們考虑过去的种种实驗而发现它們彼此性 

籲 • 

质相反的时候，那么这种傾向本身虽然是充分而完善，可是却 
不給我們呈现出稳定的对象，而給我們提供-批处于某种秩序 
和比例的互不調和的意象。因此，最初的冲动在这里就分裂开 
来，而散布在所有的那些意象，这些意象各 自均分 了由冲动得来 
的那种强力和活泼性。过去这些結果中任何一个都可以再度发 
生 •，而 且我們判断，当它們眞正出现时，它們也将和过去一样以 
同一比例混合起来。 

因此，我們的意图如果在于考究一火批例子中的相反結果 
的比例，那末我們过去的經驗所呈现的那些意象必然会保留于 
它們的最初形式，幷保存它們的最初比例。举例来說，候使我凭 
_长期观察发现，出海的二十艘船中間只有十九艘駛误如我 
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现在看到二十艘船离开港口：于是我就把我过去的經驗轉移到 
将来，而設想这些船中只有十九艘安全返回，一艘沉沒。关于此 
点，幷无什么困难。但是因为我們常常检親那些过去結果的各 
个观念，以便判断单独一个似乎不确定的結果，这种考虑必然改 
变我們的观念的而把經驗所呈现的分散的意象集在 
—处;因为当我們*判 1 断門所据以推理的那个特殊結果时，我們 

是参照于經驗的。許多的这些意象被假設为联合一致，而且有 I 35 

• • 

大多数的意象就会合在一个方面。这些一致的意象結合起来， 

使那个观念不但比想像的单純虛构，而且比被較少数实驗所支 
持的任何观念，都較为强烈和生动。每次新的实驗就等于用鉛 
笔新画了一道，这道笔划在顏色上給予一种附加的明显性，而幷 
不曾增多或扩大那个形象。这种心理作用在討論机会的槪然性 
时已經那样充分地加以說明，所 a 我在这里无需再把它說得更 
淸楚了。每一个过去的实驗都可以被认为是一种机会；而我們 
旣然不能确实知道，那个对象的存在还是将符合于某一个实驗， 
还是将符合于另一个实驗；由于这个緣故，我們在上一个題目 
c 机会的槪然性)上所說的一切，也适用于现在的題目 c 原因的槪 
然性)。 

由此可见，整个說来，相反的实驗产生一个不完善的信念， 
或是通过减弱那种习慣，或是通过把那种完善的习慣分 为备个 

_ 聲鲁 

不同的部分，随后再加以結合•，这种完善的习慣就是使我們槪括 
地断言、我們所沒有經驗过的例子必然类似于我們所經驗过的 
例子的那种习慣。 

在这第二种槪然推断方面，我們是根据知識并根据反省过 
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去实驗的相反情况而进行推理的；为了进一步証实这种說明，我 
提議作下面的考虑，我也不怕由于这些考虑带着深奥的色彩而 
被人責怪。正确的推理不論如何深奥，仍应該保持它的力量；正 
如物质不但在較粗重的、較明显的形式下，而且在空气、火和元 
气中都能保存它的塡充性一样。 

第一，我們可以說，槪然性不論多大，总是允許有相反的可 
能性;因为若非如此，它便不是一种槪然性，而变成一个确实性 
了。我們现在所考察的那种最为广泛的原因的槪然性，依靠于 
实驗的相反情况;而且显而易见，过去的一次实驗在将来至少会 
成为一个可能。 

136 第二，这种可能性和槪然性的組成部分在本性上是相同的， 

只有数目上的差別，沒有种类上的差別。前面已經 : 說过,一切单 
一的机会都是完全相等的，而能使任何一个偶然結果比其他結 
果占优势的惟一条件，乃是較多数的机会。同样，原因的不确实 
性旣然是被以各种相反結果的观念呈现于我們的那种經驗所发 
现的，所以当我們将过去轉移到将来，将已知轉移到未知时，过 
去每一个实驗显然都有同样的分量，而只有較多数的实驗才能 
够加重某一方画的分量。因此，每一个这样的推理中所含有的 
可能性也是由各个部分組成的，那些部分本身彼此性质相同，而 
且与組成反面的槪然性的那些部分也是性质相同的。 

第三，我們可以建立一条确定原理說，在一切精神现象中也 
和在自然现象中一样，每当任何一个原因是由許多部分組成，而 
結果也依照那个数目的变化有所增减时，那么恰当地說,那个結 
杲是一个复合結果，幷且是由来自原因的各个部分的若干結果 
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的联合而发生的。例如， 一 个物体的重量旣然由其各个部分的 
增减而有所增减，所以我們断言，每个部分都含有这种性质，幷 
对全体的重量有所貢献。原因中一个部分的不存在或存在就随 
着有結果中相应部分的不存在或存在。这种联系或恒常的結合 
充分地証明一个部分是另一个部分的原因。我們对任何結果所 
抱的信念，旣然随着机会或过去实驗的数目而有所增减，所以它 
就該被认为一个复合結杲，这个結果的每一部分都发生于相应 
数目的机会或 实驗。 

现在让我們把这三种說法結合起来，看看我們能够由它捫 

# 

推出什么样的結論。对于每一个槪然性，都有一个和它相反的 
可能性。这种可能性是由一些部分組成的，那些部分与組成槪 
然性的那些部分性质上完全相同，因而对于心灵和知性有同样 I 37 
的影响。伴随着槪然性的那个信念是一个复合的結果，幷且是 
由来自槪然性的每个部分的若干結果会合起来所形成的。槪然 
性的每个部分对于产生那个信念旣然都有貢献，那么可能性的 
每个部分在反对的方面也必然有同样的影响，因为这些部分的 
本性是完全一样的。伴随着可能性的相反信念包含着某一个对 
象的心象，正如槪然性包含着一+与之相反的心象一样。在这 
一点上来說，这两种信念的程度都是一样的。 一 方面的較多数 
的相似的組成部分只有在一个方式下即借着产生它的对象的較 
为有力而生动的心象，才能发揮其影响，幷对另一方面的少数部 
分占着优势。每个部分都呈现出一个特殊的 心象； 所有这些心 
象結合起来就产生了一个总的 心象； 这个总的心象因为是由較 
多数的原因或原則发生的，所以也就較为圓滿，較为明晰。 
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概然性和可能性的組成部分性质上旣然相似，所以必然产 

生相似的結果；而它們的結果的相似性就在于它們各自都呈现 

出一个特殊对象的心象。但是这些部分的本性虽然相似，它們 

的数和量都是很有差异；而这种差异必然也如相似性一样出现 

于結果方面。不过它們所呈现的心象在两方面都是圓滿而完整 

的，幷且包括了对象的一切部分，所以在这一点上不可能有任何 

差异；只有槪然性中由較多数的心象集合起来所产生的那种較 

大的活泼性才能使这些結果有所区別。 

这里有一个不同观点下的大体相同的論証。我們关于原因 

* 

的槪然性的一切推理都是建立在把过去轉移到将来上面。将过 
去任何一次实驗轉移到将来，足以給予我們以那个对象的心象， 
138 不論那个实驗是孤立的，或是与其他同类的实驗結合着的，也不 
論那个实驗是槪括全体的，或有其他相反实驗与之对立的。假 
定这种实驗获得了 “結合”和“对立”这两种性质,它仍不会因此 
失掉它呈现那个对象的心象的原有能力，而只是与具有相似影 
响的其他实驗相合起来和对立起来。因此，关于相合和对立的 
方式就可以发生一个問題。关于相合，則只能在两个眼設之間 

有所选择。第一，借着轉移过去每次实驗而引起的那个对象的 

_ • 

心象，仍然保持完整，只是加多了心象的数目。第二，否則便是， 

醫 售 

它加入了其他一些相似而相应的心象中，給予它捫以較大的强 
烈和活泼程度《但是根据經驗看来，第一个假設显然是錯誤的； 
經驗告訴我們，伴随着任何推理的那个信念只是一个結論，而不 
是一大批相似的 結論; 一大批的結論会使心灵迷惑，幷且在許多 
情形下，也因数目太多而无法被任何有限的能力所淸楚理解： 
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因此，剩下来惟一合理的意见 就是： 这些相似的心象互相掺合, 
把它们的力量朕合起来，因而产生一个较之由任何一个单独的 
心象所发生的心象更为有力淸楚的心象。这就是过去历次实验 

转移于任何将来结果上时的相合方式。至于它们的对立方式，显 

• • 

然，由于各个相反的心象是互不相容的，而对象又不可能同时符 
合于两种心象而存在，所以它们的影响就互相抵消，而心灵只是 
被戚掉较弱影响之后剩余下来的那种力量所决定而偏于优势方 

面的。 

我威到，这一大套推理对于-般读者必然显得太深奧了，他 
们不习掼于这样去深刻反省心炅的理智能力，因此容易把不合 
于公认的传统意见、以及不合于最筒易和最明显的哲学原则的 
说法，认为是虛妄而加以排斥的。无疑地，要深入体会这呰论证 
是需要一番辛 苦的； 虽然我们不费多大辛苦也许就可以看到关 
于这个题目的毎个通俗假设的缺点，和历来的哲学在这样高深 
和奥妙的思辨方面所能给予我们的黯淡的微光。但是这里有两 

个原则，了个等学，手，，宇乎琴亨宇子多，，于含有任何东 

西，能够给予我们以一个理由去推得-个超出它本身以外的结 

峰 *春争 ♦秦 ■♦奉 ♦唤秦 •鐮 

亨+，平寧字•勺的结合以 
iff , 华字亨—宇亨•中亨孕夸验到的那些对象以外的 

有关任何对象的任何 推论； 我说，只要人们彻底相信了这两条 i 
则，那就会使他们那样地摆脫一切通常的系统，以致他们不难接 
受一个显得非常奇特的系统。我们已经犮现甚至在我们根据因 
果关系所进行的最确实的推理方面，这些原则也是有充分说服 
力的，不过我还耍大胆地说，就这些推测性或槪然性的推理而 
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論，这些原則还更获得了一种新的証信程度。 

第一，在这种推理中，显然不是呈现于我們之前的那个对象 
本身、給予我們以任何理由，使我們据以推出有关其他任何对象 
或結果的一个結論。因为后面这个对象旣然被假設为不确定 
的，而且这种不确定性又是由前一个对象中所隐藏着的若千原 
因的相反情况得来的，所以，如果把任何原因放在那个对象的已 
知性质中，那些原因便不再是隐藏的了，而且我們的結論也不会 
不确定了。 

第二，但是在这种推理中，同样明显的是：把过去轉移于将 

_ • 

来的过程如果只是建立在知性的一个結論上面，那么它就永不 
能引起任何信念或信意。当我們把一些相反的实驗轉移到将来 
的时候，我們只能重复这些相反的实驗以及它們的特殊的比例; 
140 这对于我們对它进行推理的任何单一結果幷不能产生任何信 
念，除非想像把那些互相符合的意象融合起来，幷由其中抽出单 
独一个观念或意象，这个观念或意象的生动和强烈程度是和它 
所由以获得的那些实驗的数目成比例，幷与那些实驗对其相反 
实驗所占的优势成比例的。我們过去的經驗幷不呈现出确定的 
对象来•，而且我們的信念不論如何微弱，旣然总是固定在一个确 
定的对象上，那么显然，那个信念不单是发生'于将过去轉移到将 

来，而是发生于与那种轉移結合着的想像的某种作用。这就会 

» ¥ 

使我們考虑那个官能是在什么方式下进入我們的一切推理中 
的。 

我将以两个或許値得我們注意的附論来結束这个題目。^ 
—个附論可以照这个方式加以說明。当心灵构成关于任 何仅& 
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是槪然的事实的一个推理时，它就回顾过去的經驗，而且当它将 
过去的經驗轉移到将来时，它面前就紛紛呈现出它那个对象的 
許多互相反对的心象来，这些心象中种类相同的就結合起来，合 
幷为一个心理活动，因而使那个活动巩固而生动。但是假如一 
个对象的这許多心象或閃现不是来自經驗，而是来自想象的随 
意 作用； 那就沒有这种結果发生，或者虽然发生，也达不到同样 
的程度。因为习慣和敎育虽然可以借那样一种不由經驗发生的 
重复过程而产生一种信念，可是这却需要长久的时間以及很經 
常的和无意識的重复过程。槪括地說,我們可以断言，当一个人 

• « •響 

随意地 ® 在自己心中重复任何观念 C 即使那个观念有一个过去 

« • • 

的經驗給以支持）时，他幷不比当他只滿足于对它观察一次时更 
为傾向于相信其对象的存在。除了有意識的計划的結果以外， 
心灵的每次活动因为都是各別而独立的，所 a 都只有一种各別 
的影响，幷不把它的力量与其他同样的活动的力量联合起来。 
这些活动旣然不被可以产生它們的任何一个共同对象所結合起 
来，所以它們彼此沒有关系，因而也就不引起力量之問的推移 
或結合。这个现象，我們以后将会理解得更为淸楚。 

我的第二个附論是建立在心灵所能判断的那些大的槪然性 

_ •争 

和心灵在它們之間所能观察出的那些微細差別上的。当一方面 
的机会和实驗达到一万次，另一方面的达到一万零一次的时候， 
于是我們的判断就因为后者占着优势而选择了后者，虽然心灵 
显然不能检視每一个特殊心象，也不能区別由較大数目发生的 
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那个意象的較大活泼程度，因为这里的差异是那样微小的。在 
威情方面，我們也有平行的例子。显然，依照上述的原理来說, 
当一个对象在我們心中产生了任何情感，而且这个情威又随着 
对象的不同数量而变化时，那么，显然，那个情威恰当地說幷不 
是一个单純的情緒，而是一个复合情緒，它是由对象的每一个部 
分的心象所发生的許多微弱情感組成的。因为，如果不是如此, 
那个情感便不会随着这些部分的增加而有所增加。例如，希望 
得到一千鎊的一个人，实际上有一千个或較多的欲望，这些欲望 
联合起来似乎仅仅构成一个情威，但是每当对象变化一次，他就 
对較大的数目 C 即使只是大着一个单位）发生偏向，因而就明白 
显示出那个情烕是組合而成的。不过这样一种微細的差別在情 
威中不会被觉察到的，因而也不能使这些情威有所区別 •，这 一点 
是絕对确定的。因此，我們选择較大数目时的心理作用的差別 
幷不依靠于情威，而是依靠于习慣和通則。我們在許多例子中 
发现，当数目精确而差异明显时，任何总数所包含的数目每增加 
—次，也就增加了情感。心灵能够凭它的直接感觉知觉到，三个 
金鎊比两个金鎊产生一个較大的情感；心灵因为类似关系就把 
这种知觉轉移到較大的数目上，幷且借一个通則对于一千金鎊 
比对于九百九十九个金鎊以較强的情感。这些通則，我們往后 
将加以說明。 

不过除了由一个不完全的經驗和相反的原因发生的这两种 

參# 畢 ♦ •華參 

槪然性以外，还有由类比发生的第三种槪然性，这种槪然性在某 
些重要条件方面与前两种有所差別。根据上面所說明的假設来 
說，所有根据原因或結果而进行的推理都建立在两个条件上，即 
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任何两个对象在过去全部經驗中的恒常結合、以及一个现前对 
象和那两个对象中任何一个的类似关系。这两个条件的作用就 
是，现前的对象加强/幷活跃了 想像; 这种类似关系連同恒常結 
合就把这种强力和活泼性传紿关联的观念；因而就說是我們相 
信了或同意了这个对象。如果你削弱这种結合或类似关系，那 
么你就削弱了推移原則，結果也就削弱了由这个原則所发生的 
那种信念，如果两个对象的結合幷不經常，或者现前的印象幷不 
完全类似于我們慣见为結合在一起的那些对象中任何一个，那 
么第一个印象的活泼性幷不能完全传給关联的观念。在前面所 
說明的那些机会和原因的槪然性方商，被减少的只是結合的恒 
常性•，而在由类比发生的槪然性方面，受到影响的却只有类似关 
系。离开/結合关系和某种程度的类似关系，便不可能有任何 
推理。不过这种类似关系旣然允許有許多不同的程度，所以这 
种推理也就依着比例而有或大或小的稳固和确实程度。一个实 
驗在轉移到一些和它幷不精确地相似的例子上时，就失掉了它 
的力量。不过只要还倮留着任何类似关系，这个实驗显然还可 
以保留足以作为槪然性基础的那种力量。 
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所有这些槪然性都是为哲学家們所接受，幷被承认为信念 
和意见的合理基础的。不过还有其他一些槪然性，虽由同样原 
則发生，可是它們却沒有得到同样承认的好运气。属于这一类 
的第一种槪然性可以这样加以說明。如上所述，結合程度和类 

_ 籲# 

似关系的减弱，就会减低轉移的順利程度，幷因而削弱了証信程 
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度。我們还可以进一步說，印象的减弱，以及印象出现于記忆或 
威官之前时它的色彩变得黯淡，也会使那种証信程度同样地减 
弱。我們根据自己所記忆的任何事实所建立的論証，随着那个 
事实的或远或近，而有或大或小的說服力量。这些証信程度的 
差异，虽然不被哲学认为是可靠而合法的 C 因为若是这样，一个 
論証今天所有的力量就必然同它在一个月以后所有的力量不 
同），可是尽管有哲学的反对，这种情况对于知性确实有一种重 
大的影响，幷根据一个向我們提出的論証的提出时間的不同，而 
在暗中改变了那个論証的权威。印象中的一种較大的强力和活 
泼性自然地把較大的强力和活泼性传給相关的观念；而依据前 
商的系統来說，信念是随着强烈和活泼程度而为轉移的。 

在我們的各种程度的信念和信意方商，我們还往往可以观 
察到第二种差异。这种差异哲学家們虽然加以否认，却总是不 
断地发生。一个新近作过的、幷在記忆中仍然新鮮的实驗，比一 
个已有儿分忘却了的实驗更为威动我們，而且对于判断也如对 
于情威一样有較大的影响。一个生动的印象比一个微弱的印象 
产生較大的信念，因为它有較为原始的力量可以传給相关的观 
念，这个观念因此就获得了較大的强力和活泼性。一次新近的 
观察也有相似的作用；因为习憤和轉移过程在那里較为完整，幷 
且在传达过程中較好地保存了原始的力量。例如一个醉汉看到 
了他的一个伙伴由于暴飮而死，在一个时期內也会懾于当前事 
例，深恐自己也蹈其复轍。但是当他对这个情景的記忆逐漸消 
逝的时候，他的旧的安全威又回来了，而危险也似乎沒有那样确 
定而眞实了 o 
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我还可再加上属于这一种的第三个例子，即我們根据証明 

• • • 

和槪然推断所进行的两种推理虽然彼此差异很大，可是前一种 
推理往往仅仅由于中間的联系論証过多，不知不觉地降落为后 
一种的推理。的确，当一个推断不經过任何中間原因或結果而 
由一个对象直接推出来的时候，比起当想像通过一长串互相联 
系的論証的时候 C 不論每个环节的联系可以认为是如何无誤）， 

人的信心要較为强固，信念也較为生动。一切观念的活泼性都 
是借着想像的习慣性的推移而由原始的印象得 来的； 而这种活 
泼性虽然必定随着距离而逐漸减低，幷且每經一度推移，就要有 
所損失。有时候，这种距离甚至比相反的实驗还有更大的 影响： 
—个人从一个接近而直接的槪然推理，比从各部分都很正确而 
确定的一长串推論，可以得到一个更为生动的信念。不但如此， 

后面这种推理还很少产生任何信念；一个人必須有一种非常强 
固的想像，才能在它經过那样多的阶段中間把証信程度保持到 
底。 

现在这个題目給我們提示出一个奇特的现象，我們在这里 
不妨加以論述。我們对于古代历史上任何一点所以能够相信， 145 
显然只是通过了几百万个原因和結果。幷通过了长到儿乎不可 
度量的一串論証。有关事实的知識必然是經过多少人的口传才 
能达到第一个历史家;而当它被写到书上以后，每本新书又都是 
一 个新的对象，它与先前对象的联系也只有借經驗和观察才能 
被认識。因此，根据前面的推理也許可以得出这样的結論 :全部 
古代史的証据现在必然消失了，或者至少随着原因的連鎖的增 
加和达到更长的程度而逐漸消失。但是学术界和印刷术只要仍 
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和现在一样，那末我們如果认为我們的后代在千万年以后霓然 

会怀疑有过尤利斯 * 凱撒那样一个人，那似乎是违反常識的；这 

• • • • • 

可以认为是对于我现在这个体系所提出的一种反駁。如果信念 
只是成立于由原始印象传来的某种活泼性，那末它在經过漫长 
的推移过程以后就会衰退，最后必然会完全 消灭： 反过来說，如 
果信念在某些場合下幷不能这样消灭，那末它必然是与活泼性 
不同的另外一种东西。 

在答复这个反駁以前，我先要說，有人从这个論題借取了反 
对基督敎的一个很有名的 論証； 不过却有这样一种差別，即在这 
里，人类証据的鏈鎖中的每个环节間的联系曾被人睱設为不能 
超，出槪然性之外，而且容易发生某种程度的怀疑和不确定。我 
們确实必須坦白承认，若照这个方式思考这个題目（这种思考方 
式自然不是眞实的)，那末任何历史或传統最后沒有不失去其全 
部力量和証据的。每一个新的槪然性减少了原来的信念，那个 
信念不論可以被假設为大到怎样程度，而在那样一再减弱之后, 
它是不可能继續存在的。一般說来，确实就是这种 情形; 不过我 
146們往后将发现①有一个很显著的例外，它在现在这个关于知性 
的題目方面是极其重要的。 

同时，我們还該假設历史的証据最初是等于一个完整的証 
明，而根据这样一个假設来解决前面那个反駁。让我們这样考 
虑 •. 联系任何原始事实和作为信念的基础的现前印象的那些环 
节虽然是无数的，可是它們都是种类相同，都依靠于印刷者和抄 

• • * 舞 
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写者的忠实的。 一 版之后继之以第二版，跋着又印了第三版，这 

• 聲 

样一直下去，直到我們现在所閱讀的这一册。在各个步驟之間 
幷沒有变化。我們知道了一个步驟，就知道了一切步驟。我們 
經历了一个步驟，对其余的步驟就不再怀疑。单是这一个条件 
就保存了历史的証据，而会把现代的記忆传到最后一代。将过 
去任何事件与任何一册历史联系起来的一长串的因果系列，如 
果由各个不同的部分組成，而且这些部分各自都需要心灵加以 
分別想像，那末我們便不可能将任何信念或証据保存到底。但 
是所有这些証明大部分旣然完全类似，所以心灵便很容易地往 
来其間，幷由一个部分迅速地跳至另一部分，而对于各个环节只 
形成一个混杂的、一般的槪念。通过这种方法 ，一 长串的論証对 
减低原始活泼性的力量所起的作用，不超过一串短了許多的論 
証所起的作用。如果后面这一串論証是由各个互相差异而又各 
自需要分別考虑的部分所組成的。 

第四种非哲学的槪然性是由我們魯莽地形成的通則得来的 

參 4 

那种槪然性，这些通則就是我們所恰当地称为偏见的来源。〔人 

• • 

們說〕，爱尔兰人沒有机智，法国人不懂庄重；因此，爱尔兰人的 

• • • • • _ _ 

談話虽然在某 一 次显然很令人愉快，法国人的談話虽然很为明 
智，而我們对他們仍然怀有极大偏见，他們虽然解事和明理，而 
我們总认他們是儍瓜或紈袴子弟。人性最容易受这类錯誤的支 
配；我們这个民族或許也和任何其他民族同样如此。 

如果有人問，人們为什么作出通則，幷允許通則影响他們的 
判断，甚至违反现前的观察和实驗，那么我就当答复說，在我看 
来，它們就是发生于一切因果判断所依靠的那些原則。我們的 


147 
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因果判断来自习慣和經驗；当我們已經习慣于看到一个对象与 
其他对象結合着的时候，我們的想像就凭借一种自然推移作用 
由第一个对象轉到第二个对象，这种推移过程发生于反省之前， 
幷且不能被反省所阻止住的。而就习慣的本性而論，它不但在 
所呈现出的对象和我們所习见的对象恰恰相同的时候，以它充 
分的力量发生作用，而且即当我們发现了相似的对象的时候，习 
慣也要在較低程度內发生作用。每逢有一种差异时，习慣虽然 
总要减少它的儿分力量，可是在重要条件仍然相同的場合下，它 
很少会完全消失。 一 个人如果因为常吃梨或桃而养成爱吃水果 
的习憤，那末当他在找不到他的心爱的水果时，也可以滿足于甜 
瓜;正如一个爱飮紅酒的醉汉，如果遇到白酒，也几乎同样会大 
喝 一陴。 我已經根据这个原則解說了根据类比进行的那种槪然 
推断•，在那种槪然推断中，我們是把我們在过去例子中所有的經 
驗轉移到那些与我們所經驗过的对象类似而幷不恰恰相同的对 
象上面。类似关系越是减低，槪然性也越为 减少； 不过只要类似 
关系的任何痕迹还保留着，槪然性仍然有儿分力量。 

我們还可以将这种說法更推进一步，幷且可以說，习慣虽然 
是我們一切判断的基础，可是有时候它却对想像起一种违反判 
148断的作用，幷且使我們对于同一个对象的情緒中发生抵触情 
形。我把我的意思說明一下。在几乎所有的一切原因中，都有 
复杂的条件，其中有些是本质的，有些是多余的；有些对于产生 
結果是絕对必需的，有些只是偶然結合起来的。这里我們可以 
說，这些多余的条件如果数目极大，而且很显著，幷常常与必需 
的条件結合起来，那么它們在想像上就有那样一种影响, 以至即 


_ 绾三章論知讅和槪然推断 1打 

使在必需的条件不存在的时候，它們也促使我們想到那个通常 
的結果，而給那种想像以一种强力和活泼性，因而使那种想像比 
想像的单純虛构較占优势。我們可以借反省那些条件的本性来 
改正这种偏向；但这点仍然是确定的，即习慣是先发动的，幷給 
予想像以一种偏向。 

为了用一个熟悉的例子把这一点說明起见，让我們考究这 
样一种情况 •.一 个坐在鉄籠里悬挂在一个高塔頂外的人，在看到 
他身子下面的陡势时，总不免要发抖，虽然他由于經驗到支持他 
身 f 的那个鉄籠的坚固牢靠，知道他十分安全，不会摔下去•，虽 
然降落、跌下、摔伤、摔死等观念只是 由习愼 和經驗发生的。这 
种习慣超出了它所由以获得、幷与之完全相应的那些例子之外， 
幷影响了在某些方面类似而幷不恰恰归在同一规則下的那些对 
象的观念。深度和跌落这两个情况那样强烈地刺激了他，因而 
它們的影响就不能被原可使他威到十分安全的“支持”和“坚固 
性”那两个相反情况所消除。他的想激被它的对象卷去，剌激起 
与对象成比例的情感。那种情感又回到想像上，活跃了那个观 
念;那个生动的观念对于情威有一种新的影响，轉而增加其强力 
和猛力;于是他的想像和情威便这样互相支持，而使全部对他有^ 
一种很大的影响。 

但是现在这个有关〔哲学的〕①槪然性的題目就給我們提供 
了那样 明显的 一个例 f ， 我們何必再去找其他的例子呢?这个 
明显的例子就是 ：由习 慣的这些作用所发生的判断和想像之間 
的对立。依照我的系統来說，一切推理只是习憤的作用；而习慣 

(D ( 非哲学的?〕 
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的作用只在于活跃想像，幷使我們对 F 某一个对象发生强烈的 
槪念。因此，有人或許断言，我們的判断和想像永远不能互相反 
对，而习慣也不能以那样一种方式影响想像 ，以至 使它和判断对 
立起来。除非借着假設通則的影响，我們便不能 以其他 方式克 
服这个困难。后面①我們将注意我們所应該借以調节因果判断 
的某些通則；这些通則是就我們知性的本质、幷就我們对知性在 
我們对象判渐中所起作用的經驗而形成的。借着这些通則，我們 
学会了去区別偶然的条件和有效的原因；当我們发现一个結果 
沒有某某一个特殊条件的参与、也能产生出来时，我們就断言， 
那个条件幷不构成那个有效原因的一个部分，不論它和那个原 
因怎样常常結合在一起。但是由于这种通常的結合必然使那个 
条件在想像上产生某种作用，尽管通則得出相反的結論，因而这 
两个原則的对立就在我們思想中产生了一种相反关系，使我們 
把一种推論归于判断，把另一种推論归于想像。通則被归于判 
断，因为它是范围較广而有經常性的。例外被归于想像,因为它 
是較为变化无常和不确定的。 

这样，我們的一些通則看来就互相对立起来了。当一个在 
150很多的条件方面与任何原因相类似的对象出现时，想像自然而 
然地推动我們对于它的通常的結果有一个生动的槪念，即使那 
个对象在最重要、最有效的条件方面和那个原因有所差异。这 
是通則的第一个影响。但是当我們重新观察这种心理作用，幷 
把它和知性的比較槪括的、比較可靠的活动互相比較的时候，我 

們就会发现这种作用的不规則性，发现它破坏一切最确定的推 

^- >1 - 1 ---— 
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理原則：由于这个原因，我們就把它排斥了。这是通則的第二个 
影响，幷且有排斥第一个影响的含义。随着各人的心情和性格, 
有时这一种通則占优势，有时另…种通則占优势。一般人通常 
是受第一种通則的指导，明智的人則受筚二种通則的指导。同 
时，怀疑主义者也許会感到高兴，因为他在这里观察到我們理性 
中一种新的显著的矛盾，幷看到全部哲学儿乎被人性中的一个 


原則所推翮，而随后又被这个同一原刖的一个新的方向所挽救 
了。遵循通則是--种极为非哲学的槪然推断；可是也只有借着 
遵循通則，我們才能改正这种和其他一切的非哲学的槪然推断。 

我們旣然有了通則甚至可以违反判断 在想像 上起作用的例 
子，所以当我們看到通則因与判断結合而增加它的作用，幷且当 
我们观察到通则在其呈现于我們的观念上比在其他任何观念上 
给予一种较大的力量时，我們也就不必惊异了。每个人都知道, 
腈示贊美或責怪的曲折方式，远不及对任何人公然諂媚或譴責 
那样 骇入。 不論他用什么样的曲折隐示的方式把他的意见传达 
出去，幷且使他的意见同样确实地被人认識，正像他公开表示出 


他的意见的时候一样，可是两种表达方式的影响确实不是同样 
强有力的。一个人在以冷嘲暗諷打击我时，总不如他直截地称 
我为- 个儍瓜 和紈袴子时使我那样憤怒，虽然我同样明 


意思，就像他直截地对我說了那样。这个差异应該 
的影响。 

不論一+人是在公然責駡我，或阴险地隐示他的輕 
两种情形下都不直接觉察他的意思或意见;我只是借着 
它的結果，才觉:察到他的意见。因此，这两种情形的惟 


'輕 
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在于，在公开表示他的意见时，他用的是一般的、普遍的标志，而 
在秘密諷示时，他用的是較为特殊而不寻常的标志。这个情况 
的結果 就是： 当一种联系較为常见、較为普遍时，比当它較为少 
见、較为特殊时，想像較容易由现前的印象轉到不在现前的观念 
上，幷因而以較大力量想像那个对象。因此，我們可以說，公开 
宣布我們的意见、被称为脫掉假面具，曲折隐示自己的意见、可 
以說是加以掩飾。 一 般的联系所产生的观念和一种特殊眹系所 
产生的观念之間的差別，在这里可比作一个印象与一个观念之 
間的差別。想像中的这种差別在情威上有一种适当的 結果； 这 
个結果又被其他条件加以扩大。隐示憤怒或輕蔑，表示我們对 
于当事人仍有几分体諒，幷避免直接責駡他。这就使一种隐藏 
的諷刺不至于那样的不偸快；不过这仍然依靠于同样的原則。 
因为一个观念在仅仅隐示出来时如果不是較为微弱一些，人們 
便不会认为，用这种方式比用其他方式表示意见，是一种較大的 
敬意的标志。 

有时候粗鄙的話还沒有委婉的諷剌使人不快，因为这种謾 
駡給予我們以一个正当理由去申斥和譴責那个出語伤人的人， 
因此在他一侵犯我們的时候，我們就似乎已經得到报复了。不 
152过这个现象也是依靠于同样的原則。因为我們所以責怪一切粗 
鄙和駡人的語言，只是由于我們认为这是违反礼貌和仁厚的。 
而其所以违反，又是因为它比任何委婉的諷刺更为駭人。礼貌 
的规則譴責我們对于交談的人們公然无礼，給予他們很大的痛 
苦。这个规則一經确立之后，駡人的語言就普遍地受到責怪，而 
旦由于这种語言的粗鄙使說它的人受到鄙弃，所以反而給人以 
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較少的痛苦。它所以不是那样使人不快，正因为它原来更加使 
人不快；而其所以更为令人不快，乃是因为它使我們通过明显而 
不可否认的通則得到一种推論。 

在这样說明公开的和隐蔽的諂媚或諷刺的不同影响以外， 
我将进一步考究另一个与它相似的现象。有許多有关男女体面 
的細节，如果公然违犯，那么世人永远不会宽恕，但是如果顾全 
了外表，秘密而隐蔽地违犯了它們，就比較容易被人忽視。甚至 
那些同样确实地明知人們犯了弭种过失的人，在証据有儿分間 
接和含糊的时候，也比在証据是直接而不容否认时，較为容易对 
那种过失加以宽恕。在两种情形下都有同一个观念呈现出来， 
幷且恰当地說，是被判断同样加以同意的 •，可 是由于这个观念在 
不同的方式下呈现出来，所以它的影响就有了差別。 

我們如果把破坏荣誉规則的这两种公开的和隐蔽的情形加 

• 籲驀 • _ « 

以比較，我們便将发现，两者的差別在 于:在 第一种情形下，我們 
所据以推出过失行为来的那个标志是单純的，而且单独就足以 
成为我們推理和判断的基础，至于在后一种情形下，則有許多的 
标志，它們如果单独出现，而不伴有許多几乎觉察不到的細微情 
节，便絲毫不能决定什么。但是任何推理，越是显得单純而一 I 53 
致，而且它越是少运用想像去搜集它的各个部分、幷由这些部分 
推到构成結論的那个相关的 观念： 那末这种推理便永远越加有 
說服力；这是 一4 确实的道理。努力思想就搅乱了意见的有规 
律的进程；我們往后就会看到这一点①。在这种情形下，观念幷 
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不以那样大的活泼性刺激我们，因而在情戚和想像上也沒有那 
样的影响 o 

根据同样原则，我们就可以说明雷茨红衣主教 (Cardinal 
De Retz) 〔译注〕所说 的话 ： fff 

务 l ； k & f 學亨:爷 1 。言语上的一种 

过错比行动上的一种过错往往更为公开、更为明确，因为行为允 
许有许多掩饰的借口，关于行为者的意向和看法幷不能那样淸 
楚地加以决定。 

因此，整个看来，每一种还沒有达到知识地步的意见或判 
断，完全由知觉的强力和活泼性得来，而且这些性质就在心中构 

成我们所谓对任何对象的存在所具的信念。这种强力和活泼性 

» • 

在记忆中是最为明显的；因此，我们对于记忆官能的可靠性的信 
任达到了最大的程度，幷且在许多方面等于对一、个理证所有的 

I 

信念。这些性质的次一级程度是由因果关系发生的那个 程度； 
这个程度也很高，而当因果的结合被经验发见为完全恒常不变、 
而且呈现于我们之前的对象也精确地类似于我们所经验过的那 
些对象的时候，那末这种强力和活泼性的程度就更大了。不过 
在这个证信程度之下，还有许多其他程度，这些大小不同的证信 
程度又依着它们传给观念的强力和活泼性的程度，而在情感和 
想像上发生一种相应的影响。我们是借着习惯由原因推移到结 
果的；我们是由某种现前印象借取我们传播于相关观念上的那 
种活泼性。但是当我们不曾观察到可以产生强烈习惯的足够多 
的例子时，或者当这些例子互相反对时，或者当类似关系不精确 
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时，或者当现前印象微弱而模糊时，或者当經驗有儿分消失于記 
忆之外时，或者当眹系依靠于一长串的对象时，或者当推論虽然 
由通則得来、可是幷不符合于通 則时： 在所有这些情形下，随着 
观念的强力和强度的减低，証信程度也就减低了。因此,这就是 
判断和槪然推断的本性。 

給予这个体系以威信的主要条件，除了每个部分所依据的 
无可怀疑的論証以外，还有这些部分的互相符合以及必須用一 
个部分才能說明另一部分的情形。伴随着我們的記忆的信念和 
由我們判断得来的信念，本性上是相同的,而且由因果的恒常和 
一致的联系得来的那个判断和依靠于一种問断而不确定的联系 
上的那个判断之間，也沒有任何差別。这一点的确是很明 显的: ■ 
当心灵根据各种相反实驗作出决定时，它在它的一切决定中最 
初是自相矛盾、幷依照我們所见过或所記忆的实驗的数目的比 
例而傾向于任何一方面。这种斗爭最后被决定为有利于我們曾 
见过較多数实驗的那一方面；但是証信的力量仍然要和反面实 
驗的数目相应地有所减少。組成槪然性的每一个可能性，在想 
像上分別地起着作用‘，而最后占到优势的是那些可能性較大的 
集合体，而且这个集合体的力量是和它所占的多数成正比例的。 
所有这些现象都直接归导到先前的 体系； 而且我們根据任何其 
他原則也都不可能对这些现象給予一个滿意的、一致的說明。 
如果不把这些判断看作习慣在想像上的結果，那末我們将迷失 
于永远的矛盾和謬誤中間。 

〔 譯注〕雷茨紅 衣主敎 （1614—1679) 是法国敎士，著有 《 回忆录、 
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第十四苷输必然联系的观念 

我們已經說明了在什么方式下，我們的推理进行到我們的 

•參* 

mmmmu 料轉，轉科明辦料 f 特 ㈣ ; 

我們 “ ii 、 須循的路綫返回去考察那个首先出现于我們 
之前而在中途为我們所擱 置起来的問題，就是：当我們說，两 

參 《 _ ♦ • 

对于这个 

題目，我要重复我在前面常常需要一再提說的話，就是：我們旣 
然沒有一个不是从印象得来的观念，所以我們必須找出产生这 
个必然观念来的某个印象，如果我們說、我們眞正有那样一个观 
念的話。为了达到这个目的，我就考究，人們平常假設必然性是 
寓存于什么对象之中。我在发现了必然性永远被人归于原因和 
結果以后，于是我就轉过来观察人們所假設为处于因果关系中 
的两个对象，幷就那两个对象所能处于其中的一切情况对它們 
加以考察。我立刻看到，这两个对象在时間和地点两方面都是 
接近的，而且我們所称为原因的那个对象先行于我們所称为結 

_ * « 售鲁鲁 

果的那另一个对象。在任何例子中，我都不能再前进 一步; 我也 
不能再发现这些对象之間的任何第三种关系。于是我就扩大視 
野，观察若干例子;在那里，我发现相似的对象永远处于相似的 
接近关系和接績关系中。初看起来，这似乎对我的目的毫无帮 
助。对于儿个例子进行反省只是重复同样一些对象，因而不能 
产生一个新的观念。但是在进一步揮討之后,我发现 ，重 复作用 


①第二节 
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在每一个情况中幷不都是同样的，它产生了一个新的印象，幷因 
而产生了我现在所要考察的那个观念。因为在屡次重复之后， 
我发现，在这些对象之一出现的时候，心灵就被习慣所决定了去 156 

• 番 

考虑它的通常伴随物，幷因为这个伴随物与第一个对象的关系， 

而在較强的观点下来考虑它。給我以必然观念的就是这个印象 
或这种决定。 

% 争 

我幷不怀疑，这些結論在初看之下，人們就不难加以接受， 
因为它們是由我們已經确立的、幷在我們推理中常用的那些原 
則得出来的明显的推論。第一原則和推論两者的証据可以不知 
不觉地誘使我們达到这个結論，幷使我們想像其中幷不含有任 
何馗得我們的好奇的奇特之点。不过这种粗率作风虽然易于使 
我們接受这个推理，可是它也因而会使这个推理比較容易被人 
忘却。因为这个緣故，所以我认为发出一个警吿是适当的，就 
是：我 方才所考察的是哲学中最高深的問題之一，即关于原因的 

參奉 《 ♦ ■ 

一切科学对于这个問題似乎都感到非常关 
心.这样一个警吿自然会引起讀者的注意，幷使他希望我把我 
的学說和建立那个学說的論証更加詳細地闡述一番。这个要求 
是非常合理的，所以我不能不答应，特別是因为我很希望这些原 
則越加考察，便会得到越大的力量和明白性。 

关于原因的效能，也就是使原因之后随着有結果的那种性 
质的問題，由于它的重要和困难，曾在古今哲学家之間引起了紛 
紛爭論，超过了任何其他的問題。不过在他們开始这些爭論之 
前我想不妨先考察一下，我們对于成为我們爭論題目的那种效 
能 ） 有什么样的观念。这是我发现他們的推理中所主 
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要地 缺乏的，而我在这里要力求加以补充的一点。 

我一开始荽说：效能 (efficacy )、 动力 （ agency )、 能力 （ pow - 
er )、 力量 （ force )、 功能 （ energy )、 必然性 （ necessity )、 联系 

• • •■罨 • # 

(connexion) 和产生性质 （productive quality ), 几乎都是同义 

• « » • 

词； 因此，要用其中任何一个名词来给其他名词下个定义，那是 
谬误的。通过这个说法，我们一下子就排斥了哲学家们给能力 
和效能所下的一切通俗定义；我们不能在这狴定义中去寻求这 
个观念，而必须在它最初所由得来的那个印象中去找寻它。它 
如果是一个复合观念，那它必然是由复合印象发生的。它如果 
是简单观念，则它必然是由简单印象发生的。 

我相信，关于这个问题的最一般而最通俗的说明就是 说①: 
我们旣然由经验发现物质方面有一些新的产物，例如物体的运 
动和变化，幷且断言，在某某地方一定有一种能够产生它们的能 
力；于是我们终于根据这种推理得到能力和效能的观念。不过我 
们只要一反省两条很明显的原则，就可以相信这只是一个通俗 

的说明，而不是哲学的说明。第一，理性单独幷不能产生任何 

♦ # 

原始观念，第二，理性就其与经验相区別而言，永不能使我们断 

« ♦ 

言，一个原因或一个产生性质对于每一个存在的开始都是绝对 
必需的。这两种考虑都已加以充分说明；所以我们现在就不再 
加以申论。 

我只是根据这两神考虑推断说，理性旣然不能产生效能观 
念，那末那个观念必然是由经验得来，必然是由这种效能的蓽些 


0) 参阅洛克先生 : 论能 力的一章 9 
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特殊例子得来的，而这些例子都是借威官或反省的共同途径进 
入心灵中的。观念永远表象它們的对象或印象；反过来說就是， 

每个观念的发生必然需要某些对象。因此，如果我們自称有任 
何正确的效能观念，那么我們必須举出一些例子来說明那种效 
能显然是可以被心灵所发现的，而且那种效能的作用也是可以 
被意識和感觉明显地知觉的。如果举不出这些例子，那么我們 I 58 
就得承认，那个观念是不可能的，是假想的；因为唯一能挽救我 
們脫离这个两难的困境的那个先天观念的原則已經被駁倒了， 

而且现在在学术界儿乎已被普遍地排斥了。因此，我們现在的 
任务必然就是要找出某种自然的产生过程，在这个过程中，原因 
的作用和效能能够被心灵淸楚地想像和理解，而不至有任何含 
糊或錯誤的危险。 

曾經自称能說明原因的秘密力量和功能的那些哲学家們 A 
眞是意见紛紛，他們那一大批的意见对于我們这种探討很少 
鼓励。有人主张，物体是凭其实体的形式 O ul3S tantial forms ) 

发生作用的；有人主张，物体是凭其偶有性或性质发生作用的； 
有些人主张，物体是凭其內容与形式 （ ma *ter and form ) 发生 

作用的；有些人主张，物体是凭其形式和偶有性发生作用的， 

更有些人主张，物体是借与所有这些都不同的某些潜能和机能 
( faciilDies ) 发生作用的。所有这些意见又都以千百种不同的方式 

混合和变化，使我們有充分理由去推測，其中沒有一个是有任何 
根据或証据的；而且假設物质的任何一种已知性质中含有效能， 


①参閱神父馬尔卜兰希第四卷，第三部，第三章及說明, 
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那是完全沒有根据的。倘使我們考究一下，这些实体的形式 、偶 
有性和功能等原則，实际上幷不是物体的任何已知的特性，而是 
完全不可理解的，不可說明的•.那末上述的推測对我們就会有更 
大的影响。因为哲学家們如果遇到一些令人滿意的、淸楚而可 
理解的原則的話，那么他們显然决不会采用那样含糊而不确定 
的原則。在像现在这件事情方面，尤其如此，因为这件事情必然 
是最簡单的知性的对象,如果不是威官的对象的話。总而言之, 
我們可以断言，我們不可能在任何一个例子中指出一个原因的 
能力和动力寓存其中的那个原則;在这一点上，理智上最精明的 
159人和理智上最平庸的人是同样沒有办法的。如果任何人以为应 
当駁斥这种說法，他无需去費心发明长篇大套的推理，他只要立 
刻給我們指出一个原因的例子，使我們在其中发现出能力或作 
用原則来。我們不得不常常利用这种挑战的办法，因为这儿乎 
是証明哲学中的一个否定命題的惟一方法。 

哲学家們在确定这种能力的历来一切尝試中，旣然都沒有 
什么成功，这就最后迫使他們作出結論說，自然界的最終的能力 
和效能是我們所完全不知的，而且我們如果在物质的一切已知 
性质中来寻找这种最終的能力，那是徒然的。他們在这个意见 
上儿乎是一致的•，只有在他們由此所得出的推論中，他們才表现 
出彼此的意见不同。因为其中有些人，特別是$卞$¥，建立了 
一个原理說，我們完 全认識 了物质的本质，于是^^們°^自然而然 
地推論說，物质幷不賦有效能，物质本身不可能传达运动，或产 
生我们所归之于物质的任何一个結果。物质的本质旣然是在于 
广袤，而广袤又不涵摄现实的运动，仅仅涵攝着可动性，于是他 
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們就断言，产生运动的那种功能--定不能存在于广袤中間。 

这个結論把他們导入他們所认为完全不可避免的另一个結 
論。他們說，物质本身是完全不活动的，是沒有任何能力使它可 
惜以产生、维續或传达运动的 •.不 过这些結果旣然是我們的感官 
所明显地感到的，而且产生它們的那种能力必然寓存于某个地 
方，所以它就必然存在于上帝或神,这个神的本性是一切德能全 

• 4 

部具备的。因此，神才是宇宙的原动力，他不但首先創造物质， 

給予它以原始的冲动，幷且也通过继續施展全能的力量、支持物 
质的存在，而且继續不断地給予物质以其所有的那些运动、形象 
和性质。 

这个意见确是很奇特，很値得我們注意，但是我們稍一反省160 
我們现在所以提到它的目的，那么在这里来考察它，就显得有些 
多余了。我們已經确立了一条原則說，我們的全部观念旣然是 

由印象或某种先前知觉得来，所以如果举不出这种能力被人知 

# « # « • 

觉到在发揮作用的一些例子来，那末我們便不可能有任何能力 

• « 

和效能的观念。这些例子旣然不能在物体方面发现出来，所以 
笛卡尔派根据他們的先天观念的原刖进行推理时，就求助于一 

C 9 « 争 

个最高的精神或神，他們认为神是宇宙間唯一的主动的存在者， 
幷且是物质的每一种变化的直接原因。但是先天观念的原則旣 
然被承认是虛妄的，所以一个神的假設也幷不能代替了那个原 
則、来帮助我們說明呈现于我們感官前面或是我們在內心意識 
到的一切对象中所寻找不到的那种动力的观念。因为，如果每 
个观念都是由一个印象得来的，那么一个神的观念也是由同一 
根源发生的；而如果任何感觉印象或反省印杂都不涵攝任何力 
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量或效能，那么也就同样不可能发现或想像神具有任何那样主 
动的原則。所以，这些哲学家們旣然已經断言，物质不可能有这 
样一个效能的原刖，因为我們不能在其中发现那样一个原則；同 
样的推理方法也該决定他們把这个原則排除于最高存在者之 
外。如果他們认为这个意见是荒讓而不敬的 C 它确实也是这 
样)，那么我可以吿訴他們，怎样才可以避免它， 就是： 他們在起 
初就該断言，他們幷沒有任何对象中的能力或效能的恰当观念。 
因为不論是在物体中或在精神中，不論是在高級事物中或是在 
低級事物中，他們都不能发现出一个 可以表 现这种能力的例子。 

有些人主张有第二性原因的效能，而給予物质以一种派生 
的但系实在的能力和功能，根据这些人的假設来說，上述的結論 
161 也同样是不可避免的。因为他們旣然承认这种功能不存在于物 
质的任何已知性质中，那么关于这个观念的来源仍然存留着困 
难。如果我們实在有一个能力观念，那么我們可以把能力归之 
于一种未知的性质：但由于那个观念不可能从那样一个性质得 
来，而且已知性质中也沒有任何能够产生它的 东西； 所以，当我 
們想像自己具有通常所理解的任何这样一个观念时，我們就是 
欺騙了自己。一切观念都由印象得来，幷且表象印象。我們永 
远沒有包含着任何能力或效能的任何印象，因而我們也沒有任 
何能力的观念。 

〔有些人主张說，我們在自己心中感觉到一种功能或能力； 
我們在这样获得了能力观念以后，便把那种性质轉移到我們不 
能在其中直接发现它的物质上。他們說，我們身体的运动和我 
們心灵的思想及情緒都服从意志；我們也不必远求，就可得到 
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—个正确的力量或能力的观念。不过要使我們相信这个推理是 
如何的謬誤，我們只須思考下面这一点就够了：即意志在这里 
虽然被当作一个原因，可是它和它的結果之間幷沒有一种可以 
发现的联系，正如任何物质的原因和它的相当的結果之間沒有 
这种可发现的联系一样。我們远远看不到一个意志行为和一种 
身体运动之間的眹系；而且大家都承认，沒有任何結果是更难以 
用思想和物质的能力和本质来說明的。意志对我們心灵的控 
制，也幷不是較为可以理解的。那里的結果和原因是可以区別， 
可以分离的，而且人們如果不是預先經驗到它們的恒常結合，这 
种結果也幷不能被預先见到。在某种程度內，我們对于自己的 
心灵有一种控制力，但是超过了那个限度，我們便絲毫不能加以 

ft ••拿 

控制;我們如果不求助于經驗，我們便显然不能确定我們的控制 
权的精确界限。簡单說来，心灵的作用在这一方面是和物质的 
作用一样的。我們只看到心灵的各种作用的恒常結合；超出这 
个限度，我們就不可能进行推理。任何內心的印象，和外界的对 
象一样，都沒有明显的功能。因此，物质旣被哲学家們承认是借 
—种未知的力量发生作用的，所以我們如果想求助于自己的心 
灵来得到一个力量观念，那也是一种徒然的希望①。〕 

我們已經建立了一个确定的原理說，一般的或抽象的观念 
只是在某种观点下被观察的特殊观念，而且在反省任何对象时， 


①〔我們的神的现念也幸■同样缺点；不过这对宗敎和道德学都不能有任何彭 
竽宙的秩序^明有一个全的 心灵； 那就是説，这个心炅的意志是恒常伴随着 
一个生物和存在物的服从的。不再需耍有其他东茜去对宗敎的全部信条給予一 
个遄诹 3 而且我們也无需对最髙存在者的力量和功能形成一个明晰的观念。〕 




18C 


一卷論知性 

我們不可能把一切特定程度的数最和性质排除于思想之外，正 
如不能把它們排除于事物的实在的本性以外一样。因此，我們 
如果具有任何一般的能力观念，我們也必然能够想像这个观念 
的某种特定的类別；而且能力旣然不能单独存在，而永远被看作 
是某种存在物或存在的一个属性，所以我們必然能把这种能力 
放在某种特定的存在物中，幷且想像那个存在物是賦有一种实 
在的力量和功能，而那样一个特定的結果就必然由这个 功能的 
作用产生出来。我們必須明晰地、个別地想到因果之間的眹系, 
幷且必須在 I 看到其中之一以后，就能够断言在它之后或在它 
之先必然有另一个存在。这才是想! 象一个 特定物体中一个特定 
能力的眞正 方式； 而由于离 r 一个个体的观念就不可能有一个 
一般的观念，所以如果特咮观念不可能存在，一般观念也决不能 
存在。但是现在最明显不过的一点 就是： 人类心灵对于两个对 
象幷不能形成那样一个观念，使自己能够想到它們之間的任何 
联系，或是明晰地理解到联合它們的郵种能力或效能。那样一 
种联系就会等于一个理証，幷且会意味着、一个对象絕对不可能 
162不随着另一个对象出现，或被想像为不随着另一个对象出 现:但 
是这种联系在一切情形下都已經被排斥了。如果有任何人持着 
相反的意见，幷且以为自己已經获得了任何一个特定对象中的 
能力的槪念，我希望他可以給我指出那个对象来。但是在我遇 
到这样一个人以前(我对于这一点是絕望的），我就不得不 断言： 
我們旣然永不能明晰地想溆、一个特定的能力如何能够寓存于 
一个特定的对象中，那么我們如果設想自己能够形成那样一个 
一 般观念，那就只是在欺編自己。 




第三章論知識和槪然推断 187 

由此可见，整个說来，我們可以推断說，当我們談到一个高 
級的或低級的存在物賦有一种与任何結果成比例的能力或力量 
时，当我們說到对象之間的一种必然联系，幷且暇設这种联系依 
靠于这些对象中任何一个所賦有的一种效能或功能时：那么在 
所有夸亨字表达方式中，我們实在沒有任何明确的意义，我 
們只 + i 通的詞語，而幷无任何淸楚而确定的观念。不 
过这也許是这些表达方式在这里由于被誤用了，因而失掉了它 

0 鴦 # • » _ 

們的興义，而不见得是它們原来就沒有任何意义；所以，我們应 
該对于这个題目再給予一番考虑，看看我們是否可能发现出我 
們所附于这些表达方式上的那些观念的本性和来源。 

假如有两个对象呈现于我們面前，其中一个是原因，另一个 
是結果 •，那 么显然，我們不能单凭思考一个对象或两个对象，就 
可以发现結合它們的那个联系，或者能够确实断言，它們之間有 
一种联系。因此，我們幷不是从任何一个例子中得到因果观念， 

得到能力、力量、功能和效能的必然联系观念。如果我們从来只 
见到一些彼此完全不同的对象的个別結合例子，那么我們就永 
远不能够形成任何那样一些的观念。 

但是还有：惝若我們看到同样一些对象永远結合在一起的16 3 
若干个例子，我們便立刻想到它們的联系，而开始由这一个推出 
那一个来。因此，类似的例子的这种重复，就构成能力或联系的 
本质，幷且是这个观念所由以发生的来 源。 因此，为了理解能力 
的观念，我們必須考虑那种重复;而且为了解决长时期来使我們 
迷惑的那个难題，我只要求这一点就 够了。 我是这样进行推理 
%完全类似的例子的重复出现永远不能单 独产生 出不同于任 
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何特定例子中所发现的观念的一个原始 观念： 这一点前面已經 

說过，幷且是 “ff ^了平平字 f 申 - 字”的那个基本原 
則的一个明显結因此，能力观念旣是不能在任何一个例子 

中找到的一个新的原始观念，而却又在若干个例子重复之后发 
生出来，那么可以 断定： 重复单独幷不能产生那个結果,它必然 

« 幸 

要 f 零或 f 丰可以作为那个观念来源的某种新的东西。如果重 
复程旣不 i 现、也不产生任何新的 东西, 那末我們的观念虽然 
可以由于重复而增多，但是幷不能够扩大得超出我們在观察单 
独一个例子时所见 的它們原来的 样子。因此，由許多类似例子 
的重复所发生的每一种扩大效果 C 例如能力观念或联系观念）， 
都是由那种重复的某些結果复现而来的，我們只有先理解了这 
些結果，才可以完全理解这种扩大效果。不論在什么地方我們 
看到重复过程显现了或产生了任何新的东西，我們就必須认为 
能力也在那个地方，而决不可在其他任何对象中去找寻它 C 
但是，显而 易兇， 第一，相似的对象在相似的接續关系和接 

近关系中的重复，在任何一个对象中显现不出任何新的东西来; 

• • 

因为我 f 門旣不能由这个对象作出任何推断，也不能把它作为我 
們理証的推理或槪然推理的題目；这点在前面已經証明过了 
164即使我們能够由此作出一个推断，那在现在情形下也无关重要； 
因为任何一种推理都不能产生像能力观念这样一个新的观念; 
可是不論什么地方，我們只要进行推理，我們必須預先具有可以 
成为我們推理对象的淸楚观念。槪念永远先于理解，而当槪念 


( P 第六节。 
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模糊时，理解也就不确实了•，在沒有槪念的时候，必然也就沒有 
理解。 

第二,类似对象在类似情形下的这种重复，不論在这些对象 

以內，或是在任何外在的物体以內，确是都产生不了任何新的东 

_ • 

西。因为我們都会立刻承认，我們所见的各个类似原因和結果 
互相結合的若干例子，其本身是完全互相独立的；我现在所见的 
由两个弹子相撞而发生的那种运动的传达，和我在一年以前所 
见的由那种撞击得来的运动的传达，完全是互相区別的。这些 
撞击彼此幷沒有影响。它們在时間和空間上是完全隔开的。纵 
然其中之一次的撞击不曾存在过，另外一次的撞击还是可以存 
在、幷传递运动的。 

因此，对象的恒常結合以及它們的接續关系和接近关系的 
始柊类似，幷不在这些对象中显现或产生任何新的东西。但是 
必然观念、能力观念或效能观念却是由这种类似关系得来的。 
因此，这些观念幷不表象任何属于或能够属于恒常結合着的对 
象的任何东西。这将被发现是一个完全不能回答的論証，不論 
我們在哪一个观点下去考察它。类似的例子仍然是我們的能力 
观念或必然观念的最初来源，而同时，它們却又不借它們的类似 
关系互相影响，或影响任何外在的对象。因此，我們必須轉向其 
他方面去找寻那个观念的来源。 

产生能力观念的若干类似例子，虽然幷不互相影响，幷且永165 
远不能在对象中产生任何新的性质，可以作为那个观念的范本， 

擊 • • 》 

可是对于这种类似关系的 〒窄， 亨字宁产生了一个新的印 
象，成为那个观念的眞实 ii 。 渝在足 够多的例子中 
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观察到了那种类似关系以后，我們立刻就感到心灵有由一个对 
象轉到它的通常伴随物的傾向，幷因为那种关系而在較强的观 
A 下来想像它。这种傾向就是那种类似关系的惟一結果，因此 
必然与能力或效能是同一的东西，能力观念也就是从那种类似 
关系得来的。若千类似結合的例子导致我們的能力和必然槪 
念。这些例子本身是彼此完全区別的，除了在观察它們和集合 
它們的观念的心灵中以外，幷沒有任何結合。因此，必然性就是 
这种观察的結果，幷且只是心灵的一个內在印象，或者是把我們 
的思想由一个对象带到另一个对象的傾向。若不是在这个观点 
下来考虑必然性，我們就絲毫不能有什么必然槪念，也不能把它 
归之于外界的或內心的对象，乜不能把它归之于精神或物体，原 
因或結果。 

因果的必然联系是我們在因果之間进行推断的基础。我們 
推断的基础就是发生于习慣性的結合的推移过程。因此，它們 
两者是一回事。 

必然性观念发钜于某种印象。一切由感官传来的任何印象 
都不能产生这个观念。因此，它必然是由某种內在印象或反省 
印象得来的。沒有一个內在印象与现在的問題有任何关系，与 
现在問題有关系的只有习慣所产生的由一个对象推移到它的通 
常伴随物的观念上的那种傾向。因此，这就是必然性的本质。 
整个说来，必然性是存在于心中，而不是存在于对象中的一种东 
两；我們永远也不可能对它形成任何那怕是极其渺茫的观念，如 
166果它被看作是物体中的一种性质的話。或者我們根本沒有必然 
性观念，或者必然性只是依照被經驗过的結合而由因及果和由 
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果及因进行推移的那种思想傾向。 

正如使二乘二得四和三角形三內角之和等于两直角的那种 
必然性、只存在于我們借以 思考幷 比較这些观念的那个知性作 
用中一样，結合原因和結果的那种必然性或能力，同样地存在于 
心灵在因果之間进行推移的那种傾向中。原因的效能或功能旣 
不存在于原因本身，也不存在于神，也不存在于这两个原則的結 
合中；而完全是于思考过去全部例子中两个或更多对象的結 
合的那个心灵。原因的眞正能力、連同其联系和必然性都在于 
这里。 

我觉察到，在我所已提出的、幷在本书进程中将来有机会要 
提出的全部似非而是之論里面，现在这个似非而是之論是最为 
駭人的；我只有凭借坚实的証明和推理的力量，才能希望 它为人 
所接受，才能克服人类的根深蒂固的偏见。在我們信服这个学說 
之前，我們必須反复思維下列 各点： 一点是，单純观察任何两个 
不論如何关联着的对象或行动，决不能給予我們以任何能力观 

念，或两者的联系观念；一点是，这个观念是由它們的結合一再 

• • • 

重复而发生的:一点是，那种重复在对象中旣不显现也不引生任 

• • • 

何东西，而只是凭其所产生的那种习慣性的推移对心灵有一种 

影响；一点是，这种习慣性的推移因此是和那种能力与必然性是 

• # _ 

同一的；因此，能力和必然性乃是知觉的性质，不是对象的性质， 
只是在內心被人威觉到，而不是被人知觉到存在于外界物体中 
的。任何奇特的东西通常总是要引起人們的惊奇；而随着我們 
贊同或不贊同这个論点，这种惊奇就会立刻轉变成最霞度的尊 
敬或鄙視。我恐怕，前商的推理虽然在我看来是最为簡易、最为 I 67 
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确定的，可是在一般讀者方面，心灵的偏执仍然会占到上风，以 
致他們会反对现在这个学説。 

这个反对的偏执是容易說明的。我們平常观察到，任何內 
心印象如果被外界对象所引起，而且在这些对象呈现于感官的 
同时，这些內心印象总是要出 现:心 灵便有一种很大的傾向对这 
些外界对象加以考虑，幷将这些內心印象与外界对象結合起来 
例如，因为某些声音和气味永远被人发现为伴随着某些有形的 
对象，我們便自然而然地想像那些对象和性质甚至有一种空間 
上的結合，虽然那些性质的本性不容許那样的結合，幷且事实 
上也不在任何地方存在的。不过关于这一点，以后还要詳細討 
論①。这里，我們只說下面一点就够了，就是：这种傾向就是我 
們所以假設必然和能力都存在于我們所考察的对象之中、而不 
存在于考察它們的心灵中的緣故；虽然当我們不把那种性质看 
作是心灵由一个对象的观念轉到它的通常伴随物的观念上的一 
种傾向的时候，我們对它幷不能形成任何那怕是极其渺茫的观 
念 0 

这虽然是我們对必然性所能給予的惟一合理的說明，可是 
相反的观念仍然由于上述的原則盘踞在心中，所以我幷不怀疑, 
我的意见将被許多人认为荒誕可笑的。 什么！ 原因的效能是存 
在于心灵的傾向中么 I 照这样說，原因的作用岂不是不能完全 
独立于心灵以外，而且当沒有心灵存在着来思維它們、对它們进 
行推理时，原因就不能继續其作用么 I 思想可以說是依靠原因 


①第四章，第五 tr . 
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发生作用，原因却不能说是依靠思想而起作用。这就是将自然 
的秩序颠倒了，把眞正是第一性的东西认作第二性的了。对于 
每一个作用，都有一个和它相称的能力；而这种能力必须被放在 
那个起作用的物体上。如果我们把能力从一个原因移去，那我 I 68 
们就必须把它归于另一个原因；但是如果把能力从所有的原因 
移去，而将它賦予一个除了对因果有所知觉以外、与因或果再无 
任何关系的存在物，那就是极端的谬误，违反了人类理性的最确 
定的原则。 

对于所有这些论证，我只能答复说，这里的情况就像一个盲 
人对于朱红色与喇叭声音的不同、以及光与坚固性的不同的那 
个假设，自称发现其中有许多的谬误一样。如果我们眞正沒有 
任何一个对象中的能力或效能的观念，或者沒有因果之间任何 
眞正联系的观念，那末我们要想证明在一切作用中一种效能都 
是必要的，这是毫无益处的。我们在作这样谈论时，幷不了解自 
己的意思，只是无知地混淆那些完全各別的观念罢了。我诚然 
愿意承认，在物质和精神的对象中可能有一些性质是我们所完 

全不知道的；如果我们高兴把这呰称为能力或效能，那对世人也 

• • • • 

无关重耍。但是我们如果用能力和效能等名词，不指这些未知 
的性质，而用它们指示我们对之有淸楚观念的某种东西，可是那 
种东西与我们应用它所指的那些对象又都是不相容的，那么立 
刻就会发生含糊和错娛，而我们也就被一种虛妄的哲学带入了 
歧途。当我们把思想的倾向转移于外界的对象，幷且假设它们 
之间有任何实在的、可理解的联系时，情形就是这样；因为这种 
性质只能厲于思考它们的心灵。 
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人們可以說， P 然的作用是独立于人类思想和 推理以 外的， 
我也承认这点；因而我已經說过，对象之間彼此有接近关系和接 
績关系；相似的一呰对象可以在若千例子中被观察到有相似的 
关系,所有这些都足独立于知性的活动以外，幷且是在这种活动 
15 9之先发生的。.但是我們如舉再进一步，而以一种能力或必然联 
系归之于这些对象;这是我們絕不能在它們身上发现的;而必須 
从我們思維它們时內心的威觉得到这个能力观念。我对这点深 
信不疑，我幷且願意借一种幷不难于理解的巧妙手法，把我现在 
这种推理轉变成它本身的一个例証。 

当任何对象呈现于我們面前时，它立刻就使心灵轉到通常 
被发现为伴随这个对象的那个对象的生动观念上。心灵的这种 
傾向就形成了这些对象之問的必然联系。但是当我們改变观 
点、由对象轉到知觉时，那末印象就被看怍是原因，而生动观念 
就被看作是結果；而它們之間的必然联系就是我們感觉到由这 
一个观念轉到另一个观念的那个新的傾向。我們內心的知觉之 
間的結合原則和外物之間的那种結合原則同样是不可理解的， 
除了凭借經驗之外不可能在其他方式下被我們所认識的。但是 
經驗的本性和結果已經被充分地考察和說明过了 o 它永远不能 
使我們洞察对象的內在結构或作用原則，它只是使心灵习慣于 
从一个对象轉到另一个对象。 

现在这时候已該将这个推理的各个部分归結起来，幷在将 
它們結合起来以后，給构成我們现在的考察題目的因果关系下 
一个精确的定义。如果我們原来可以換一个方法进行，那末照 
这样先考察根据因果关系而进行的推断，然后再說明那个关系 
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自身，这样的顚倒次序是无叶宽恕的。但是由于这个关系的本 
性那样地有賴于那个推断的本性，所以我們就被迫在这种似乎 
荒謬的方式下进行考察，幷且在我們能够精确地給某些名詞下 
精确的定义或确定其意义之前，就先应用了那些名詞。现在我 
們要給原因和結果下个精确定义，借以校正这个缺点。 

对于这个关系，可以下两个定义，这两个定义的不同之处， 
只在于它們对于同一个对象提供了两个不同的观点，使我們把 170 
它看作一个哲学的关系或自然的关系，把它看作对两个观念所 

奉 _ • • • • 

作的比較或看作两个观念間的联系。我們可以給一个原因下定 
义說，“它是先行于、接近于另一个对象的一个对象，而且在这里 
凡与前一个对象类似的一切对象都和与后一个对象类似的那些 
对象处在类似的先行关系和接近关系中。”如果因为这个定义是 
由原因以外的对象得来的，而被认为有缺陷，那末我們可以用另 
一个定义来代替它，即：“一个原因是先行于、接近于另一个对象 
的一个对象，它和另一个对象那样地結合起来，以致一个对象的 
观念就决定心灵去形成另一个对象的观念，一个对象的印象就 
决定心灵去形成另一个对象的較为生动的观念。”倘使这个定义 
仍然因为同一理由而遭到駁斥，那么我就沒有別的办法，只能希 
望表现出这样細心的人們拿出一个更为正确的定义来代替它。 
至于我自己，我不得不承认对此无能为力。当我极其精确地考 
察那些通常称为原因和結果的对象时，我发现，在考察单独一个 
的例子时，一个对象是在另一个对象之先幷与之接近的；当我扩 
大視野去考察若干个例子时，我也只发现相似的对象通常处于 
相似的接續关系和接近关系中。其次，当我考察这种恒常結合 
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的影响时，我看到，除了凭借习慣以外，那样一种关系永远不能 
成为推理的对象，永远不能在心灵上发生作用*，只有习慣才能决 
定想像由一个对象的观念推移到它的通常伴随物的观念，幷由 
—个对象的印象轉到另一个对象的較为生动的观念。这些意见 
不論显得怎样奇特，而我认为，对于这个題目多費心思去作进一 
步的探討或推理，那是徒劳无益的,所以我就把这些意见作为确 
定的原理、而深信不疑了。 

在結束这个題目之前，我們应当从这里得出一些系論来，借 
171以消除哲学中一向十分流行的若干偏见和通俗謬誤。苐一，从 
前面的学說，我們可以知道，一切原因都属于同一种类，而在特 
殊方面說来，則我們有时在作用因 （efficient causes ) 和必需因 
(causes sine qua non ) 之間所作的区別，或在作用因、形相因、质 
料因、模式因和終极因之間所作的区別，都是沒有基础的。因为 
我們的作用因的观念旣然是由两个对象的恒常結合得来的，所 
以不論什么时候观察到这种結合，这个原因便是作用因，这种結 
合若是观察不到，便永远不能有任何一种原因。根据同一理由， 

我們也必須排除原因和外緣 ( occasion ) 的区別，如果它們被假設 

• • • # 

为指示任何本质上互相差异的东西。如果恒常的結合包括在我 
們所称为外緣的中間，那它就是一个实在的原因。如果不是的 
話，它就根本不是一种关系，因而也不能引生任何論証或推理。 

第二，同样的推理过程将使我們断言，必然性只有一种，正 

• • • 

如原因也只有一种一样;而且关于— ( moral ) 和学) 孕 ㊆ 必然 
性通常所作的那个区別，在自然中•幷•无任何根据。給必 
然性所作的說明看来，这一点是淸楚无疑的。构成物理必然性 
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的是对象的恒常結合、以及心灵的 傾向： 如果沒有这两个因素， 

那就等于一个机会。对象旣是必然結合着的或不結合着的，心 

• • 

灵旣是必然傾向或不傾向于由一个对象轉到另一个对象的，所 
以在机会和絕对必然之間幷无任何中介。如果把这种結合和傾 
向减弱，你幷沒有改变了必然的本质；因为即使是在各种物体的 
作用中，这些也有不同的恒常程度和强力程度，可是也幷不产生 
出另外一种因果关系来。 

我們通常对能力和能力的发揮所作的区別，也是同样沒有 

• • • • 

基础的。 

第三，我們曾經力图通过前面的推理，証明原因对于每一 
个开始的存在的必要性幷不是建立在理証的或直观的論証上面 
的，现在我們或許能够充分克服我們对那个推理自然地所抱的 
全部反对情緒了。在下了前面那些定义以后，那一个意见将不 

再显得是奇特的了。如果我們給原因下定义說，它是先行于、接 

• • • • • • 

竽亍考了个哼争哼了个亨宇，¥早苧芩 旱斤亨字学咿 

和接近关‘中；那么我們就很容易想到，所謂每一个幵始 

» » • ••争 

都应当伴有那样一个对象这件事、幷沒有絕对的或形而上学的 
必然性。如果我們把一个原因下定义为了个字 f 孕了 

竹 ㈣㈣ ， ㈣ 钟■特 mu , 料轉， 

对象的印象也决定心灵形成男一对象的較为生动的 观念； 那么 
我們就更不难同意这个意见了。在心灵上所加的这种影响本身 
是完全奇特而不可理解的；而我們除了根据經驗和观察以外，也 
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不能确实知道实在有无这种影响。 

我将加上第四个系論，就 是:凡 我們对之不能形成一个观念 
的任何对象，我們永远不能有相信它存在的理由。因为我們关 
于事物存在的一切推理旣然都是由因果关系得来的，而且我們 
关于因果关系的全部推理旣然是由所經驗到的对象間的結合得 
来的，而不是由任何推理或反省得来的，那么这种經驗同样也必 
然使我們对这些对象产生一个槪念，幷且必然使我們的結論免 
除一切神秘性。这一点本来是那样明显，不値得我們注意的，而 
我們所以提到它，乃是为了避免人們对于下商关于物质和实体 

• • •鲁 

的推理可能提出某些这一类的反駁。不消說，这里幷不需要对 
于对象有充分的知識，而只需要对我們信其为存在的对象的那 
些性质具有充分的 知識。 

第十五冇判断原因和結果所依锯的规則 

依照前间的学説，如果单凭观察，不求助于經驗，那末我們 
便不能确定任何对象为其他对象的原因；我們也不能在同样方 
式下确实地断定某些对象不是原因。任何东四都可以产生任何 
东萌。創造、消灭、运动、理性、意志;所有这些都可以互相产生, 
或是产生于我們所能想像到的其他任何对象。我們如果将 . L 述 
两个原則比較一下，那末这个説法也幷不显得奇特 ：上述 的两个 
原則的一个就是•.各个对象的憤常結合决定了它們的因果关系， 
另一个就是怡当地說，除了存在和不存在之外，沒有对象足 
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不論什么地方，对象如果不是互相反对的，那里 
就&4东 iH 阻止它們发生因果关系全部所依靠的那种恒常的結 
合。 

一切对象旣然都有互为因果的可能，那么如果确定一些通 
則，使我們借以知道它們什么时候确实是那样的，那可能是适当 
的。 

1. 原因和結果必須是在空間上和时間上互相接近的。 

2. 原因必須是先于結果。 

3. 原因与結果之間必須有一种恒常的結合。构成因果关 
系的，主要是这种性质。 

4. 同样原因永远产生同样結果，同样結果也永远只能发生 
于同样原因。这个原刖我們是由經驗得来的，幷且是我們大部 
分哲学推理的根源。因为当我們借着任何淸楚的实驗已經发现 
出任何现象的原因或結果的时候，我們不等待这个最初关系观 
念所由以得来的那种恒常重复，立刻就把我們的观察推到每一 
个同类现象上。 

5- 还有另外一个原則是依靠着这个原則的， 就是： 组若千 
不同的对象产生了同样結果时，那一定是借着我們所发现的它 
們的某种共同性质。因为相似的結果旣然涵攝相似的原因，所 
以我們必須永远把那种原因作用归之于我們所发现为互相类似 
的那个条件。 

6- 下固的原則也是建立于同样的理由。两个相似对象的 
结果中的差异，必然是由它們互相差异的那一点而米。闳为泪 
似的原因旣然永远产生相似的結果，那么在任何例子中我們如 
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果不能实现我們的預料，我們便必須断言，这种不规則性是由那 
些原因中某种差异而来。 

7. 当任何对象随着它的原因的增减而增减时，那个对象就 
应該被认为是一个复合的結果，是由原因中几个不同部分所发 
生的几个不同結果联合而生。这里人們假設，原因的一个部分 
的不存在或存在永远伴有結果中一个相应部分的不存在或存 
在。这个恒常的結合就充分証明了一个部分是另一个部分的原 
因。不过我們必須小心不要从少数实驗中推出这样一个結論。 
例如某种程度的热給人以快乐;如果你减少那种热，快乐也就降 
低；不过幷不能由此推断說，如果你把热加大到超出了某种限 
度，快乐也同样会 增加; 因为这时我們发现，快乐就变为痛苦了。 

8 . 我所要提出的最后第八条规則是 •.如 果一个对象完整地 
存在了任何一个时期，而却沒有产生任何結果，那末它便不是那 
个結果的惟一原因，而还需要被其他可以推进它的影响和作用 
的某种原則所协助。因为相似的結果旣是必然在接近的时間和 
地点中跟随着相似的原因，所以它們的暫时分离就表明，这些原 
因是不完全的原因。 

我所认为在我的推理中应該运用的全部邏輯就是这样，甚 
至这-•套邏輯或許也不是很必需的，而是可以被人类知性的自 
然原則所代替的。我們經院派的大师們和邏輯家們在他們的理 
性和能力方面幷不表明他們比一般人有那样大的优越性，以至 
使我們乐于效法他們，发表一大套的规則和敎条来指导我們在 
哲中屮的判断。所有这类性质的规則都很容易发明，但是应闬 
起米，却极威困难;甚至似乎最自然、最簡单的实驗哲学，也需要 
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人类判断的极大的努力。自然中沒有一种现象不是被那么多的 
不同的条件所組合、所改变的，所以为了要达到起决定作用的一 
点，我們必須謹愼地把多余的东西分离出去，幷且借着新的实驗 
探討一下，是否第一次实驗中的每一个特定的条件对这个实驗 
都是必需的。这些新的实驗仍然需要同样地加以討論；因此，我 
們需要极其恒久不懈，坚持探討，幷且需要极大的机敏，在呈现 
出的那样多的路綫中选择最正确的路綫。如果在自然哲学中还 
是这种情形，那么在精神哲学中，岂不更該是这种情形么？因为 
在精神哲学中，情况尤其复杂得多，而且任何一种心理作用所 
必需的那些观点和意见是那样隐晦而模糊的，以致它們往往逃 
脫我們最严密的注意，而且不但它們的原因难以解释，甚至它 
們的存在也不被人知晓。我深怕，由于我在我的採討中所获得 
的成就很小将会使这种說法显得是一种辯解，而倒不是一种自 
負。 

如果有任何东西能使我在这一方面觉得安心的話.那就是 
把我的实驗范围尽可能地扩大；因为这个緣故，所以在这里应$ 
考察一下畜类的推理能力，也如我們考察人类的推理能力那 I 75 

样。 

第十六节論动物的理性 

否认明显的眞理固属可笑，而費了許多心思来为明显眞理 
进行辯护，也相差无儿；在我看来，最明显的一条眞理就是：畜类 
也和人类一样賦有思想和理性。这里的論証是那样明显的，以 
致它們永远不会逃掉最愚蠢、最无知的人們的注意。 
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我們自觉到，我們自己在选定手段以达到目的时，是被理性 
和意图所指导的，而当我們作出那些趋向自卫、以及取得快乐和 
避免痛苦的行为时，幷不是盲目无知或任意妄为的。因此，当我 
們在千百万例子中看到其他动物作出相似的行为、幷使那些行 
为指向相似的目的时，那末我們的理性和槪然推断的全部原則， 
便以一种不可抗拒的力量迫使我們相信衔相似原因存在。我想, 
我們无需列举各种細节，来具体地說明这个論証。稍加注意，我 
們所得的例子已超过了需要。动物行为和人类行为在这一方面 
是那样地完全类似，所以我們随意选择的第一个动物的第一个 
行为，便足以供給我們以一个証明现在这个学說的不可抗拒的 
論証。 

这个学說不但明显，而且有用，幷且供給我們以一种試金 
石，使我們可借以检驗这种哲学中的每一个体系。我們是根据 
动物的外表行为与我們自己的外表行为的互相类似，才判断出 
它們的內心行为也和我們的互相类似。这个推理原則如果推进 
一步，将会使我們断言 :我們 〔人类和畜类〕的內心行为旣然互相 
类似，那末它們所由 以发生 的那些原因，也必然互相类似。因 
此，如果有任何一个假設被提出来說明人类和畜类所共同的一 
种心理活动时，我們就必須将这个假設应用于 两者; 每一个正确 
的假設旣然都經得起这种检驗，所以我可以大胆地肯定說，任何 
虛妄的假設都經不起这祌检驗。哲学家們用以說明心理行为的 
那些体系有一个共同缺点，就 是:那 些体系都假設了一种不但超 
出畜类能力、甚至超出我們人类中儿童和 普通人 的能力的精微 
和深吳的 思想； 虽然这些人也和具有最卓越的天才和悟性的人 
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一样，可以有 Ml 样的情緖和感情。这样一种玄妙的說法正是任 
何体系的虛妄性的一个淸楚的証明，正如与此相反的簡易理論 
是任何体系的眞实性的一个淸楚的証明一样。 

因此，让我們把我們关于知性本质的现在这个体系、作这种 
决定性的检驗，看看它是否可以同样說明畜类的推理 ，一 如其說 
明人类的推理那样。 

这里我們必須区别那些一般性的幷似乎与动物的平常能力 
相称的行为，和它們有时为了保存自体、蕃衍物种所表现的那些 

r 

較为奇特的机智的事例。一条避免烈火和悬崖、躱开生人、向主 
人表示亲热的狗，供給我們以第一种的例子。 一 只細心巧妙地 
选择地点、觅取筑巢材料、幷以一定的时間在适当季节中像一位 
化学家在最精密的設計中那样細心謹愼地孵卵的鳥，供給我們 
以第二种行为的一个生动的例子。 

关于前一种行为，我說，它們是根据一种推理进行的，那种 
推理本身和人的推理幷无差別，而其所依据的原則和人性中出 
现的原則幷无差异。首先，它們的記忆或感官之前必須有某种 m 
印象直接呈现出来，以为它們判断的基础。狗从他主人的音調 
推断出他的发怒，幷且預见到它要受到惩罰。它由刺激其嗅觉 
的某种威觉，判断出它所追捕的猎物离它不远了。 

第二，它由现前印象所得出的推断是建立在經驗之上的，是 
建立在它对过去例子中这些对象的結合所作的观察上画的。如 
果你将这个經驗加以变化，狗 di 会将它的推理加以变化。如果 
你在一个时期內，在某种标志或动作之后，继之以鞭笞，随后又 
在另一种标志之后，继之以鞭笞，那末它会根据了它的最近經驗 
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陆續得到不同的結論。 

让任何一个哲学家試一試，設法去說明我們所称为信念的 
那种心理作用，幷且不用习慣对想像的影响来說明这种信念所 
由得来的那些原刖，幷且使他的假設同样可以应用于畜类和人 
类; 在他作到这一点以后，我就答应接受他的意见。不过同时我 
也要求一个公平的条件，即如果我的体系是能够滿足所有这些 
条件的惟一体系，它就要被当作完全滿意和有信服力的，而加以 
承认。这个体系是惟一的，这一点儿乎不用任何推理就是明显 
的。畜类确实永远知觉不到对象之間的任何实在联系。所以它 
們只是借着經驗由一个对象推到另一个对象的。它們永远不能 
借任何論証形成一个一般的結論說，它們所不曾經驗过的那些 
对象类似于它們所經驗过的那些对象。因此，經驗只是单独借 
着习慣对它們起作用的。所有这些理論对人来說，已是充分明 
显的了。至于畜类，則更是絲毫不能怀疑有任何錯誤；必須承认 
这是我的体系的一个有力的証实，或者是它的一个不可抗拒的 
鉦明。 

习慣的力量使我們安于任何一种现象，而最明显地給我們 
指出这一点的，就是这件事 ，即： 人类对于自己的理性的活动幷 

179不感觉惊奇，而同时，他們却惊羨动物的本能，幷且只因为它不 

• ♦ 

能归入同样一些原則，而觉得它难以說明。如果正确地考虑这 
个問題，那末理性也只是我們灵魂中的一种神奇而不可理解的 
本能，这个本能带着我們經历一系列的观念，幷按照特殊情况和 
关系而賦予那些观念以特殊的性质。这种本能誠然是由过去的 
观察和經驗发生的；但是，任何人都无法举出最后的理由，来說 


第三章論知識和槪然推断 205 

明为什么过去的經驗和观察产生那样一个結果，正像他无法說 
明为什么只有自然产生这种的結果。自然确实可以产生出一切 
由习慣发生的行为；不但如此，而且习慣也只是自然的一条原 
則，幷且足从那个根源获得它的全部力量。 
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第一节論理性方面的怀疑主义 

一切理鉦性的科学中的规則都是确定和无誤的。但是当我 
們应用它們的时候，我們那些易誤的、不准确的官能便很容易违 
背这些规則，而陷于錯誤之中。因此，我們在每一段推理中都必 
須形成一个新的判断，作为最初的判断或信念的检查或 审核; 而 
且我們必須扩大視野去检視我們的知性曾經欺騙过我們的一切 
例子的經过，幷把这些例子和知性的証据是正确而眞实的那些 
例子进行比較。我們的理性必須被視为一个原因，而眞理为其 
自然的結果;但是理性是那样一个原因，它可以由于其他原因的 
侵入，由于我們心理能力的浮动不定，而往往可以遭到咀碍。这 
样，全部知誦就降落为槪然推断。随着我們所經驗到的知性的 
眞实或虛妄，随着問題的申純或复杂,这种槪然性也就有大有 
小。 

沒有一个代数学家或数学家，在他的科学中造詣到那样精 
深的程度，以至于他刚一发现一条眞理，就完全深信不疑，而不 
把它看作只是一个单純的槪然推断。当他每一次检視他的証明 
时，他的信心便有所 增加; 他这种以心更因为他的朋友們的贊許 
而有所增加，幷由于学术界的 一致同 意和贊美而提高到最高的 
m W 滿程度。但是，这种信念的逐步增加显然只是若干新的槪然性 
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的积累，幷且是根据过去綷驗和观察由因果的恒常結合得来的。 

在較长或較重要的脹目中，商人們很少安然相信所記数目 
确实无誤的，而总要用人为的計算方法，超出記賬員的技术和經 
驗所得出的槪然推断以外，再造成一种槪然推断。因为計算本 
身显然是某种程度的槪然 推断； 虽然随着他的經驗的程度和賬 
目的长短,那种槪然推断有所变化和不确定。旣然沒有人主张、 

我們对于一长串計算的信任会超过槪然推断以外，所以我可以 
坦然地說，儿乎沒有一个有关数字的命題，我們对它有比槪然推 
断更为充分的保証的。因为在逐漸减少数字以后，我們很容易 
地把最长的加法系列归納为最簡单的問題，归納为两个单純数 
宇的 相加; 根据这个假設，我們将发现难以划分知識和槪然推断 
的精确界綫，或发现知識終止于其上和槪然推断由此开始的那 
个特殊数目。但是知識与槪然推断是极其相反而分歧的两种东 
西，它們不能在不知不觉中互相渗入，这是因为它們是完整而不 
能分割，而必然是完全存在，或是完全不存在的。而且，如果任 
何一次加算是准确的，則每一次加算也該是准确的，因而全部或 
整个数目也都該是准确的；除非說全体是异于其一切部分的。 
我曾儿乎說这是准确的;但是我又反省到,这也和其他任何一种 
推理一样，必然减弱自己，而由知識降低到槪然推断。 

參 • 

全部知識旣然都归結为槪然推断，而且最后变成和我們曰 
常生活中所用的那种証据一样，所以我們现在必須考察后面这 
一种推理,看看它是建立在什么基础上面的。 

在我們所能形成的关于槪然推断的每一个判断中，如同在 
关于知識的每一个判断中一样，我們应当永远把从知性本性得182 
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来的另一个判断，来校正那个从对象本性得来的最初判断。可 
以确定，具有确实见解和长期經驗的人比起一个愚昧无知的人 
来，对他自己的意见应該有、幷且也通常有較大的信念，而且我 
們的意见，也随着我們的理性和經驗程度，甚至对自己說来也有 
不同的威信程度。即在具有最高的见識和最长的經驗的人，这 
种威信也决不是完整的，因为甚至那样一个人也必然自觉到过 
去許多錯誤，而不得不恐怕将来仍有类似的事情。因此,这里就 
发生了一个新的槪然推断来校正和調节第一次的槪然推断，而 
确定其正确的标准和比例。正如理証受到槪然推断的审核一 
样，槪然推断也借心灵的反省作用得到一种新的校正；这种反省 
作用的对象就是人类的知性的本性和根据第一次槪然推断而进 
行的推理。 

我們旣然在每一个槪然推断中，除了那个硏究对象所固有 
的原始不确定性以外，已經发现了由判断官能的弱点发生的一 
种新的不确定性，幷且已經把这两者一起調整，现在我們就被我 
們的理性所强迫，再加上一种新的怀疑，这种怀疑的发生是由于 
我們在評价我們官能的眞实可靠性时所可能有的錯誤。这是立 
刻出现于我們面前的一种怀疑，而且我們如果紧密地追随我們 
的理性，我們对这种怀疑不能避免要給以一个解决。不过这种 
解决虽然有利于前面的判断，可是因为它只是建立在槪然性之 
上，所以必然更加减弱我們的原始的証据，而其本身也必然被同 
样性质的第四种怀疑所减弱，幷照这样一直无限地推下去，直至 
最后原来的槪然佳絲毫不存为止，不論我們假設它原来是如何 
之大，不論每一次新的不确定性所造成的减少是如何之小。任 
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何有限的对象在无数次一再减少以后，都不能继續存在;即使是 
人类想像所能設想的最大的数量，照这样下去也必然会归于无 
有。我們原来的信念不論是多么强，它由于經过那样多次的新 M 3 
的考察，幷且每一次考察又多少要削减它的强力和活力，所以它 
必然不可避免地会消灭了。当我反省我的判断的自然的易誤性 
时，比在我只考究我对它进行推理的那个对象时，我对我的意见 
的信心就更小了 •，当我再往前进，細細检查我对我的官能所作的 
每一次接一次的評价时，于是全部邏輯规則都要求不断的减低 
信念，而最后把信念和証据都完全消灭了。 

如果有人問我說，我是否眞心同意我所不憚其煩地以之敎 
人的这个論証，我是否是那些怀疑主义者之一，主张一切都不确 

实，而且我們对任何事情的判断都沒有任何区別眞伪的 尺度; 那 

• • 

么我就会答复說，这个問題完全是多余的，而且不論我或任何人 
都不曾眞心地幷恒常地抱着这个意见。自然借着 一种絕 对而不 
可控制的必然性,不但决定我們要呼吸和烕觉，而且也决定我們 
要进行判断；由于某些对象和现前印象有一种习慣性的眹系，我 
們就不能不在一种較为强烈而充分的观点下来看待那些对象， 

这就像我們在醒着的时候不能阻止自己思維，或是在明朗的阳 
光之下我們用眼睛向周围观看对象的时候，不能阻止自己看到 
它們一样。 誰 要是費了心思来反駁这个全部怀疑主义的吹毛求 

眷 « 

疵，他就实住是沒有对手而在进行辯論，幷且是在努力通过論 
証来建立自然在心灵中先已树立起米、幷陡其不得不活动的一 
个官能。 

我所以这样細心地陈述那个狂妄学派的种种論証，只是要 
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想陡讀者觉察到我的假設的眞实，我的暇設就是: 

序 fppf 。 我在这里已 
4証日^，有一些原則使我們对任何題材可以构成一个断定，拌且 

184借着考察我們思考那个題材时所运用的天才、能力和心境、来校 

\ 

正那种断定；是的，我已經証明，这些原則在更向前推进、而被运 
用于每一种新的反省判断时，必然会由于連續减弱原来的証据, 
最后使它归于无有，因而彻底推翻了一切信念和意见。因此，如 
果信念是一种单純的思想活动，沒有任何特殊的想像方式，或者 
說是不賦有一种强力和活泼性，那它必然会毁灭自己，而在每一 
种情形下，終于使判断完全陷于停頓。但是經驗会使乐于尝試 
的任何人充分相信，他在前面的論証中虽然不能发现錯誤，可是 
他仍然在照常继續相信、思維和推理。旣是这样，他就可以坦然 
地断言，他的推理和信念是一种感觉或特殊的想像方式，单純的 
观念和反省不可能把它消灭的。 

不过这里有人或許会問，即使根据我的假設，上面所說明的 
这些論証为什么不使判断陷于完全停頓，心灵是依靠什么方式 
对任何一个題材还能保留某种程度的信 念呢？ 因为这些由于一 
再重复而不断减弱原来的証据的新的槪然推断，旣然与原始的 
判断依靠同样的原則 C 不說是思想的或威觉的)，那么一个似乎 
不可避免的結論 就是： 不论在哪一种情形下，它們都必然会同样 
地推翻原始的判断，而且由于各种相反思想或感觉的对立，必 
然会使心灵陷于完全不确定的地步。我假設人們向我提出某个 
問題来，而且在我細想我的記忆印象和威官印象，幷把我的思想 
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由这些印象带到通常与它們結合着的那样一些对象上以后，于 
是我 就感觉 到在某一面比在另一面有一种較为强烈、較为有力 
的想像。这种强烈的想像形成我的第一个断定。我假設，后来 
我考察我的判断力自身，幷且由經驗观察到，它有时是正确的,' 
有时是錯誤的，我于是认为我的判断力是被若干相反的原則或 
原因所調节的，这些原則有的导致眞理，有的导致錯誤；在把这 
些相反原因互相抵消以后，我就借着一个新的槪然推断减弱了 
我对第一个判断的信念。这个新的槪然推断仍然和前面一个槪 
然推断 一 样，也会被同样地减弱，如此一直无限地减弱 ！' 去。 
因此，有人就会問，我們为什么毕霓还保留菁足以在哲学或曰常 

#_ 4 參參 •♦奉 ♦_ 畢離 _鲁_ 

生活中供我們应用的一种信念程度呢？ 

♦ 嬸 ♦«»9»««*»嫵**蚕警 

我答复說，在浯一次和第 二次 的断定以后，心灵的活动就变 
得勉强而不自然，观念就变得微弱而模糊;判断力的原則和各个 
相反原則的抵消，虽然仍和起初一样，可是它們加于想像上的 
影响和它們加于思想上或由思想上减去的力量，就和以前完全 
不相等了。当心灵不能从容而便捷地达到它的对象时，同样的 
原刖就不像在較自然地想像各个观念时那样发生同样的效果。 
想像在那时所感到的威觉也和由它的平常判断和意见所发生的 
那种威觉不成比例。注意紧张起来了：心情躊躇不定；精神由于 
离开了自然的途径，所以支配精神运动的那些法則就与支配它 
們在通常的途径中运行的那些法則不相问了，至少那些法則的 
作用达不刭平常那样的程度了。 

如果我們要找相似的例子，那也拌不难找寻。现在这个形 
而上学題目将可以把它們大量供給我們。在关于历史或政治学 
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的推理中原可以认为有說服力的那种論証，在这些更加深奥的 
題目方面簡直沒有什么影响，即使那种論証被人完全 理解; 这是 
因为哲学上的論証需要思想的努力和钻硏，才可以被人 理解； 这 
种思想的努力，扰乱了信念所依靠的我們的情緒作用。在其他 
題目方面，情形也是一样。想像的紧张总是阻止情威和情緒的 
186 正常运行。一个悲剧詩人如果把他的主角表象得在忧患不幸之 
中仍然随机应变，詼諧风趣，他决不会触动人的情烕。不但心灵 
的情緖妨害任何精微的推理和反省，而且后面这些心灵活动也 
同样有害于前面那些活动。心灵也像身体一样，似乎賦有某种 
精确程度的力量和活动，它在把这种力量应用在一种活动中时， 
就不能不牺牲其佘一切的活动。在各种活动的性质十分不相同 
B 寸，这种情形更显然是眞实的；因为在那种情形下，不但心灵的 
力量偏于一面，而且甚至心情也有所改变，以至使我們不能由 
一 种活动突然轉到另一种活动，当然更不能同时进行两种活动。 
因此，无怪当想像努力去进入一个推理过程、幷想像它的各个部 
分时，由这种精微的推理所发生的信念，就随着这种努力的比例 
而减弱了。信念是一种生动的想像，所以它如果不是建立在一 
种自然而順利的东西之上，就永远不可能是完整的。 

我认为这是問題的眞相，我不贊成有些人对于怀疑派所采 
取的直截了当的办法，不經过硏究或考察，而一下子就把他們的 
全部論証都排斥了。这些人說，如果怀疑主义的推理是有力的， 
那就証明，理性还可以有一点力量或威信；如果这些推理是脆 
弱的，那么它捫永远不足以使我們的知性所有的結論归于无效。 
这 个论証是不正确的， 因为怀 疑主义 H 维理 如果可以存在，如果 



第四章論怀 M 】•:义铒学体系和其他哲学体系 


213 


它們不被其精深难解所毁灭，那么它們是会随着我們心情的前 
后变化，忽而强、忽而弱的。理性在一开始占着宝座，以絕对的 
威势和权力頒布规律，确定原理。因此，她的敌人就被迫藏慝于 
她的保护之下，借着应用合乎理性的論証来說明理性的錯誤和 
愚蠢，因而可以說是在理性的签字和盖章之下作出了一个特許 
照。这个特許照在一开始依据了它所由以产生的理性的现前直 187 
接权能，而也具有一种权能。但是它旣然被假設为与理性相矛 
盾的，所以它逐漸就减弱了那个統治权的力量，而同时也减弱了 
它自己的力量直至最后，两者都因循序递减而完全消失干尽。 

怀疑的和独断的理性属于同一种类，虽然它們的作用和趋向是 
不同的。因此,在独断的理性强大时，它就有怀疑的理性作为它 
的势均力敌的敌人需要对付；在开始时它們的力量旣是相等的， 
所以它們两方只要 有一方 存在，它們就仍然继續如此。在斗爭 
中，一方失掉多大力量，就必然从对方取去同样大力量。因此， 
自然之能够及时摧毁一切怀疑主义論証的力量，使其不至对人 
的知性发生重大的影响，这是一件幸事。如果我們完全听任它 
們自行毁灭，那是永不会发生的事，除非它們首先推翻了一切信 
念，幷全部消灭了人类的理性。 

第二节输感宙方面的怀疑主义 

这样，怀疑主义者虽然声言，他不能通过理性来卫护他的理 
性，可是他仍然在继續推理和 相信； 根据这条同样的规則，他也 
不得不间意关于物体存在的原則，虽然他幷不能自称通过任何 
哲学论证来主张那个原则的真实性。自然幷不曾让怀疑主义者 
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在这方面自由选择，幷且无疑地认为这件事太重要了，不能交托 
給我們的不准确的推理和思辨。我們很可以問，什么原因促使 

螫 ♦♦❹ 摯# 

我們相信物体的存在 ？ ，但是如果問，毕竞有无物体？那却是徒 
然的。那是我們在自己一切推理中所必須假設的一点。 

因此，我們现在探討的題目乃是关于促使我們相信物体存 

188 在的那些 原因： 对这个間題进行推理之初，我要先立出一个区 

• « 

別，这个区別初看起来似乎多余，但是它将大有助于彻底理解下 
面的道理。我們应当分別考察那两个平常被混淆起来的 問題； 
一个問題是，即使当物体不呈现于感官时，我們为什么还以一种 
继續的存在賦予它們•，労一个問題是，我們为什么假設它們有独 
立于心灵和知觉以外的一种存在。在最后这个項目下，我包括 

了各个对象的地位和关系，它們的外在位置以及它們存在和作 

• « 

用的独立性。关于物体的继續存在和独立存在的这两个問題是 

* * • 

密切联系着的。因为如果我們感官的对象即(吏在不被知觉时仍 
然继續存在，那么对象的存在自然是独立于知觉之外，而与知觉 
有区別的；反过来說，对象的存在如果独立于知觉之外，而与知 
觉有区別的，那末这些对象即使不被知觉，也必然继續存在。不 
过一个問題的解决虽然也解决了另一个問題，可是为了更易于 
发现这种解决所根据的人性原則起见，我們将一路带着这种区 

別，同时去考察，产生一种继續存在或独立存在的信念的是感 

• • • • « 

官、是理性1还是 想像？ 对于现在的題目来說，这些問題是惟一 

• • • _ • 

可以理解的問題。因为关于我們所认为与我們的知觉是在种类 
上不同的那个外界存在 的槪念，我們已經指山它的謬誤了①。 

①第二章，第六节。 
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先从感官 談起： 当对象已不再呈现于感官之前以后，这些官 
能显然不能够产生这些对象继續存在的槪念。因为这是一种詞 
語矛盾，幷且假設感官即在其停止一切活动以后，仍然在继續活 
动。因此，这些官能如果在现在情形下有任何影响的話，必然产 
生一个独立存在的信念，而不是产生一个继續存在的信念;而为 
了产生这个独立存在的信念，必然将它們的印象呈现为意象和 
表象，或把它們呈现为就是这些独立的、外界的存在。 

我們的威官显然不把它們的印象呈现为某一种专_ 

立的和外在的事物意象；因为它們只給我們传达来 i 个^純& 

_ ♦ • ♦ • 

知觉，而毫不以任何外在事物提示我們。单純的知觉若不是借着 
理性的或想像的某种推断的帮助，永不能产生双重存在的观念。 
当心灵看到它面前直接呈现的东西以外时，那末它的結論决不 
能归源于感官;而当心灵由单純的知觉推出了双重的存在、幷假 
設其間有类似关系和因果关系时，它确实是看得已經較远了。 

因此，我們的威官如果提示出独立存在的任何观念来，那末 
它一定是借着一种謬誤和幻觉，才把印象作为那些存在物的自 
身传来。在这个問題上，我們可以說，我們的一切威觉都是依照 
其本来面目被心灵威觉到的，而当我們怀疑、它們是否把自己呈 
规为独立的对象或呈现为单純的印象时，那末困难就不在于感 
觉的本性，而在于各种威觉的关系和位置。如果感官把印象呈 
现为在我們之外、幷独立于我們之外的，那末对象和我們自己都 
必須被我們的威官明显地威到才行，否則两者便不能被这些官 
能加以比較。因此，困难就在于，我們 | f 在什么样的程度上是 
我們威官的对 


189 



216 


第一卷 論知性 ,_ 

在哲学中，关于人格的同一性，关于构成一个人格的那种結 
合原則的本性的問題，确是再也深奥不过的。我們远远不能单 
靠我們的感官来解决这个問題，我們必須求助于最深奥的形而 
上学，以便給它以一个滿意的解答；而且在日常生活中，这些自 
190 我观念和人格观念显然絕不是很固定而明确的。因此，要设想 
威官眞是能够区別我們和外界对象，那是荒謬的。 

还有一点 •_ 每个內在的和外在的印象、情威、威情、烕觉、痛 
苦和快乐，原来都处于同样的立足点上的；不論我們在它們中間 
可以观察到任何其他的差异，它們全部都以其本来面目出现为 
印象或知觉。的确，如果我們正确地考虑这个問題，那末情形也 
儿乎只能是如此，我們也不能設想，我們的威官在我們的印象 
的位置和关系方面会比在我們的印象的本性方面更能够欺騙我 
們。因为心灵的全部活动和感觉旣然都是通过意識被我們所认 
識到的，所以这些活动和威觉必然是在每一点上、现象正如其实 

在,实在也正如其现象。进入心灵中的每一种事物，实际上旣然 

* • • 

是一个〔据休謓自改〕知觉，所以任何东西对来說也都不可 
能呈现出另一种东西。要是这样的話，那就等 " f * 假設，即使当我 
們有着最亲切的意識时，我們仍然会有錯誤。 

不过我們不必多費时間来考察，我們的威官是否可能欺騙 
我們，是否可能将我們的知觉表象为和我們是各別的，也就是 
說，把知觉表象为外在于我們的、独立于我們之外的•，让我們考 

• • _ 參 

察一下，感觉是否确实在欺騙我們，以及这种錯誤是由直接的威 
觉发 生的，还是由其他原因而发生的。 

先从关于外界存在的問題談起;我們或許 可以說，撇开有关 
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思想实体同一性的那个形而上学問題，我們自己的身体显然是 
属于我們的;有些印象旣然显得是在身体以外的，所以我們假設 
它們也在我們的自我以外。我现在写字用的紙是在我的手以外 
的。桌子又是在紙以外的。 房間 的墙壁又是在桌子以外的。当我 
向窗口一望，我又看到大片田野和房屋在我的房子以外。从这一 
切我們也許可以推断說，除了感官以外，幷不需要其他的官能， 
就可以使我們相信物体的外界存在。不过为了防止这个推論， 
我們只需要衡量下面三种考虑就够了。第一，怡当地說，当我們 
观察自己的肢体时，我們所知觉的不是我們的身体，而是由感官 
传农的一些 印象； 所以把一种实在的、物质的存在归之于这些印 
象或它們的对象的那种心理作用，是和我們现在所考察的心理 

作用同样难以說明的。第二，声音、滋味、气味，虽然被心灵通常 

• » 

认为是继續的独立的性质，可是幷不显得是任何占有空間的存 
在，因而对感官来說不能显得是位于 身体以 外的。至于我們給 

予它們一个位置的理由，将在以后加以考察①。第三，甚至我們 

• • 

的視觉，如果不借助于某种推理和經驗，也不能直接以距离或外 
在性 ( mitoe SS ) 报吿 我們； 这一点是最崇尙理性的哲学家們所都 
承认的。 

至于我們的知觉对我們的独立性，这点永远不能成为感官 

• • • 

的一个对象；我們关于这种独立性所形成的意见都必然是从經 
驗和观察得来的•.往后我們将会看到，我們根据經驗所得到的結 
論是非常不利于知觉独立存在学說的。这里，我們可以說，当我 
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們談到实在的、独立的存在物时，我們通常所注意的大都是存在 
物的独立性，而不是它在空間中的外在位置;而且当一个对象的 
存在是继續不断的、独立于我們在自身所意識到的那些不停的 
变化以外时，我們就认为那个对象有充分的实在性 、 

把我前面关于威官所說的話归結起采重述一遍就是这样: 
感官幷不給我們以继續存在的槪念，因为感官的活动不能超出 
其实在活动的范围以外。威宫同样也不能产生一个独立存在的 
观念，因为烕官旣不能把这种存在当作被表象的东西呈现于心 
灵，也不能把当作原始的东西呈现于心灵。要把这种存在当作 
被表象的东西呈现出来，那末威官旣要呈现出一个对象,又要呈 
192现出一个意象。要使这种存在显得是原始的东西，那末威官必 
然是传来一个假象;而这个暇象必然存在于〔我們和对象的〕关 
系和位置 中間: 要做到这一点，感官必須能够把对象和我們自己 
进行比較•，但即使在那种情形下，感觉也幷不欺騙我們，而且也 
不可能欺騙我們。因此我們可以确实断言，关于继續存在和独 
立存在的信念，永远不能由感官发生。 

为 f 証实这一点，我們可以說，有三种由威官传来的不同的 
印象。第一种是物体的形状、体积、运动和坚固性的印象。第二 
种是顔色、滋味、气昧、声音、冷和热的印象^第三种是对象与 
我們身体接触后发生的痛苦和快乐，就如当身体被刀所割等等。 
哲学家們和一般人都暇設第一种印象有独立的、继續的存在。 
只有一般人才认为第二种也处于同等的地位。而哲学家們和一 
般人又都公认第三种 只是一 些知觉，幷因而是有間断的、从厲的 
存在物。 
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但是不論我們的哲学意见是怎样，顏色、声音、冷和热，就其 
呈现于感官之前而論，显然是与运动和坚固性以同一方式存在 
的，而我們在它們之間所作的这一方面的差別，幷不是由单純的 
知觉发生的。人們对于前一种性质的独立继續存在所抱的蔺见 
是那样强烈的，以至当近代哲学家們提出相反的意见来时，人們 
就认为自己儿乎能够根据自己的威觉和經驗加以駁斥，认为他 
們自己的感官本身就駁斥了这种哲学。顏色、声音等等和由刀. 
而起的痛苦、由火而生的快乐，显然原来处于同等的地位；而且 
它們之間的差別不是建立在知觉或理性之上，而是建立在想陳 
上面的。因为两者旣然都被承认为只是由物体各个部分的特殊193 
結构和运动发生的，那么它們之間的差別可能存在于哪 里呢？ 

总而言之，我們可以断言，就我們感官作为裁判而論，一切知觉 
在其存在方式上都是同样的。 

在上述声音和顔色这个例子中，我們也可以看到，无需求助 
于理性或借任何哲学的原則来衡量我們的意见，我們就能赋予 
对象以一种独立的、继續的存在。的确，不論哲学家們怎样設想 
自己能够提出什么样令人信服的論証，借以建立对象独立于心 
灵以外的那种信念,显然，这些論証只为极少数人所认知，而农 
芪、儿童和大部分人炎显然都不是受了这些論証的指导，才把对 
象归之于某些印象，而不归之于其他印象。因此，我們就发现 一 
般人在这个問題上所形成的結論，々哲学家們所証实的那些結 
論恰恰是相反的。因为哲学吿訴我們，呈现于心灵前的每样东 
西只是一个知觉，幷且是問断的.依靠 f 心灵的;至于一般'人，却 
把知觉和对象混靖起来，而赋予他們所烕觉和所看见的那些事. 
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物以一种独立继續的存在。这种意见旣是完全不合理的，所以 
它不是由知性发生，而必然是由其他官能发生的。我們还可以 
加上一点，就是 •. 只要我們将知觉和对象认为是同一的，我們就 
永远不能由这一个的存在推出另外一个的存在来，也不能根据 
了使我們相信任何一个事实的那种唯一的因果关系而形成任何 
論証。即使在我們将知觉与对象加以区別以后，我們也可以立 
刻看到，我們仍然不能由这一个的存在推出另外一个的 存在； 因 
此，总的来說，我們的理性实际上旣沒有、同时根据了任何睱設 
也不可能、給予我們以关于物体的继續和独立存在的信念。那 
个意见必然完全来自想像：所以现在必須把想像作为我們探討 
的題目。 

—切印象旣然都是內在的、倏生倏灭的存在物，幷且也显现 
得就是如此，所以关于这些印象的独立和继續存在的槪念必然 
是由印象的某些性质和想像的性质的互相配合而发 生的； 这个 
槪念旣然不扩及于全部印象，那末它必然是由某些印象所特有 
的一些性质而发生的。因此，我們只要比較一下我們认为有独 
立继續存在的那些印象和我們所认为內在的和倏生倏灭的那些 
印象，就可以容易地发现出这些性质来。 

因此我們可以說，我們所以认为某些印象有一种实在性和 
继續的存在，而不认为其他随意的或微弱的印象有这种存在，旣 
不如一般人所假設那样，是由于前面那些印象的不随意性，也不 
是由于它們有較大的强力和猛力。因为，显而易见，我們所永不 
假設其为在我們知觉以外存在的那些痛苦和快乐、情感和威情, 
比我們所假設为是永久存在物的那些形状、广袤、顔色和声音等 
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的印象，作用更为猛烈，幷且同样是不随意的。适度的火的热被 
假設为存在于火中，但是当我們靠近火时由火所引起的痛苦，却 
被认为除了在知觉中以外，幷沒有任何存在。 

这些通俗的意见旣被排斥了，我們就必須找寻其他假設，借 
以发现存在于我們的印象中、使我們給与我們的印象以一种独 
立和继續存在的那些特殊性质。 ^ 

。在稍加考察之后，我們将发现，我們所认为有一种继續存在 
的一切对象，都有一种特殊的恒定性，使它們区別于那些依靠我 
們的知觉才能存在的印象。我现在眼前所见的那些山岭、房屋、 
树木,永远以同一秩序出现于我的面前;当我閉目或掉头看不到 
这些对象时，不久以后又发现它們返回到我的面前，沒有絲毫改 
变。我的床和桌子，我的书籍和紙张，以同样一致的方式呈现出 
来，幷不因为我对它們的視觉或知觉有任何間断，而有所改变。 
凡其对象被假設为有一种外界存在的一切印象，都是这种情形; 
而其他对象則不是这种情形，不論它們是溫和的或强烈的，随意 
的或不随意的。 

不过这种恒定性幷非那样完整，以至不容有重大例外的。 
物体往往改变其位置和性质，而在稍一离开或間断以后，就几乎 
难以辨认了。不过这里可以观察到，即使在这些变化中，物体仍 
然保持着一种一貫性，幷且彼此之間有一种有规則的互相依賴 
，的关系;这是根据因果关系所进行的一种推理的基础，幷且产生 
了物体继續存在的信念。在我离开我的房間一小时以后再返回 
来时，我发现我的炉火与我离开它的时候情形不一样了；可是在 
其他例子中，我习慣于看到相似时間內所产生的相似变化，不論 
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我在与不在、是在远处还足在近旁。因此，外界对象的变化3中 
所有的这种一貫性，正如它們恒定性一样，是外界对象的特征之 

我旣然已經发现了物体继續存在的信念依靠于某些印象的 
一 貫性和恒定性，现在就进而考察,这些性质是在什么方式下产 
生了那样奇特的一个信念。先从一貫性說起;我們可以說，我們 
所认为飘忽易逝、旋生旋灭的那些內在的印象，虽然在它們的现 
象方面也有某种一貫性或规則性，可是那种一貫性和我們在物 
体方面所发现的，一貫性在性质上有些不同。我們的各种情感 
已由經驗发现为彼此互相联系 、互相 依賴的•，不过无論如何，我 
們都沒有必要去睱設，它們即使在不被知觉时仍然是存在过、活 
动过，以便保存我們所曾經經驗过的那种互相依賴和联系。在 
外界对象方面，情形就与此不同。那些对象需要一种继續的存 
在，否則便会在很大程度上失去它們活动的规則性。我在琦間 
中面对着炉火坐在 这里； 刺激我的烕官的一切对象都包括在我 
周围的数碼地方以內。我的記忆誠然以許多对象的存在报吿給 
我；不过这种报吿不超出关于这些对象的过去存在以外;而且不 
論我的感官或記忆，对这些对象的继續存在，也都不提出任何証 
据来。因此，当我这样坐着，这样輾轉思維时，我突然听到好像是 
开門的 声响； 不久以后，看到守門人向我走来。这使我发生許多 
新的反省和推理。第一，我从来不曾注意到，这个声音除了由門 
紐的运动传来而外，还能由其他事物 传来； 因而我就断言，除非 
我記得安在房間另一面的那道門仍然存在，那末现在这个现象 
对过去一切經驗說来都是一种矛盾。其次，我也經常发现，人的 
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身体赋有我所称为重量的一种性质，这种性质就阻止人体升到 
空中； 可是除非我所記得的那个楼梯、当我不在其处时1幷不曾 
被消灭了，那末守門人必然是騰空上升，才来到我的房間的。不 
仅如此。我还接到一封信，打开以后，由其笔迹和签名得悉这封 
信是由一位友人寄来的，友人幷說他在六百■以外。显然，我若 
是不在心中展现出使我們相隔的整个海洋和大陆，幷侬照我的 
記忆和观察睱設驛站和渡船的作用都继績 存在： 那末我便不能 
侬照我在其他例子中所得到的經驗来說明这个现象。在某种观 
点下来思考守門人和信件这种现象，那末它們是与平常經驗矛 
盾的，幷且 町以 认为反駁了我們对因果联系所形成的那些原理。 
我习惯于听到那个声音，幷在同时看到那样一个对象（門）在轉 
动。可是在这个特殊例子中，我幷沒有同时接受到这两种知觉。 
除非我假設那道門仍然存在，幷且是不經我的知觉就开了的，那197 
末这两种观察就成为是互相反对的。这个睱設在一开始完全是 
任意的、臆测的，可是因为我只有根据这个假設才能調和这些矛 
盾，所以这个假設就获得了一祌力量和証据。我的一生中儿乎 
沒有一个刹那沒有一个类似的例子呈现給我，我总是 W 时需要 
股設对象的继續存在，以便联系其过去的和现在的现象，幷以我 
凭經驗所发现为适合于它們的特殊本性和条件的那样一种彼此 
的结合给予它們。因此，在这里，我就自然而然地会把世界看作 
一种实在而持久的东西,幷且当它巳經不在我的知觉之中时仍 
然保存其存在。 

这个根裾现象的一貫性得来的推論，虽然似乎与我們关 f 
因果的推理是同样性质的（因为是由习慣发生，扑被过去經驗所 
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調节的），可是在考察之后，我們将发现，两者实际上是大不相同 
的，而且这种推断是从知性、幷在間接方式下由习慣得来的。因 
为人們立刻会承认，除了心灵自己的知觉以外，再也沒有其他 
的东西眞正存在于心灵中，所以任何习慣如果不依靠于这些知 
觉的有规則的接續出现，便不可能养成，不但如此，而且任何 
习慣也永不可能超过那种规則性的程度。因此，我們知觉中的 
任何程度的规則性都永远不能成为一个基础，使我們借以推断 
出某些不被知觉的对象中有一种更大的规則性来，因为这就假 
設了一个矛盾，即由从来不曾存在于心中的东西养成的一个习 
憤。不过,每当我們由烕官对象的一貫性和經常結合、推断其继 
續存在时，那末显然就是要賦予对象一种比我們在单純知觉中 
所观察到的較大的规則性。我們观察到两种对象在过去出现于 
198感官之前时互相之間曾有一种眹系，但是我們不能观察到这种 
联系是完全恒常的，因为我們一掉头或一閉眼，就足以打破这种 
联系。那么在这种情形下，我們岂不就是在假設,这些现象表面 
上虽然間断，可是仍然继續它們通常的眹系，而且它們不规則的 
现象是被我們所知觉不到的一种东西結合着 的么？ 但是关于事 
实的一切推理、旣然只是发生于习慣，而习慣又只能是知觉重复 
的結果，所以把习慣和推理扩展到知觉以外，决不能是恒常重复 
和联系的直接而自然的結果，而必然是由于其他某些原則与之 
合作而发生的。' 

在考察数学的基础时，我已經說过当想象被发动起来进 
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行一連串的思維时，它的对象纵然不在它面前时，想像也仍然会 
继績下去，正如一艘船在被桨推动以后，不必重新推动，仍然继 
續前进一样。我曾用这个理由說明，为什么在考察了若千个粗 
略的相等标准幷把它們彼此互相校正以后，我們就进而想像出 
那样正确而精确的、不容有絲毫錯誤或变化的一个相等关系的 
标准。这个同样的原則也使我們容易抱持物体继續存在的这个 
信念。对象即在呈现于我們的感官之前时，就显得有一种一貫 
性•，但是如果我們假設这些对象有一种继續的存在，那末这种一 
貫性就更大而更一致了；当心灵一度处于观察对象的一致性的 
思維路綫中时，它就自然而然地继續下去，以至最后它使那种一 
致性达到最大完善的程度。关于对象的继績存在的单純假設就 
足以达到这个目的，幷且使我們想到对象中的规則性比起我們 
仅仅局限于感官范围以內时它們所有的规則性要大得多。 

不过，我們不論以多么大的力量归之于这个原則，我恐怕这 
个原則仍然过于微弱，不足以单凭自己支持那样一个巨大的体 199 
系，即一切外界物体的继續 存在; 我恐怕我們必須把物体现象的 

恒定性加在其•貫性上，才能对那个信念給予一个滿意的解释。 

« • * • • • 

由于对这一点的解释将会把我导入范围广大的深奥推理，所以 
我认为为了避免混乱，应当把我的体系作一个扼要的網領或简 
述，随后再把它所有的部分詳細闡述。根据我們知觉的恒定性 
所得的这种推断正如先前根据其一貫性所得的推断一样，产生 
了物体存在的信念，这个信念是先于 f 字存在的信念，并且 
是产生这个原則的。 … 

当我們已經习慣于观察到特定印象中的恒定性，幷且发现， 
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例如太阳或海洋的知觉在一度不见或消灭以后，又和其初次出 
现时一样以同样的部分、同时的秩序、再度出 现肘： 我們便不容 
易认为这些間断的知觉是互相差异的（实际上这些前后的知觉 
是差异的），我們反而由于它們的类似认为它們是同一的个体。 
但是它們的存在的这种間断旣然与它們的完全的同一性相反， 
幷使我們认为前一个印象已經消灭，第二个印象为新被創生，所 
以我們就感觉有呰茫然，而陷于一种矛盾之中。为了使我們摆 
脫这个困难，我們就尽量掩盖这种問断，或者不如說完全把它除 
去了，这就是通过假設这些間断的知觉是被我們所觉察不到的 
一 种实在的存在联系起来的。而由于我們記得这些断續的印 
象，由于这些印象使我們有假設它們是同一不变的那样一种傾 
向，所以这种继續存在的假設或观念就由这种記忆和傾向获得 
—种强力和活泼性‘，而依照前商的推理来說，信念的本质恰恰在 
于想像的强力和活泼性。 

証明这个体系，需耍四个条件。第一,要說明个体化原則, 

攀 鲁 

200或同一性原則。第二，要举出理由說明我們断績的和間断的知 

t 攀 

觉的互相类似、为什么促使我們賦予它們以一种同一性。第 

t 

三，要說明这个幻觉所产生的那种傾向，即以一种继續存在来联 

♦ 

合这些断續的现象的傾向。第四，最后要說明由那种傾向所发 

• • 

生的想像的强力和活泼性。 

第-一，关于个体化原則，我們可以說，观察任何一个对象，并 
不足以传来同一性的观念 n 因为在“一个对象是与其自身同一 

的”那个命题中，如果对象一詞所表示的观念和自身一詞所指示 

• • » * * 

的观念絲毫沒疗区別，那末我們实在是絲毫沒有表示什么意义, 
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而且那个命題也幷不眞正包括一个謂語和一个主語，虽然这个 
肯定本身涵攝一个謂語和一个主語。单独一个对象传来单一的 
观念，却传不来同一性的观念。 

在另一方面，多数的对象也永远不能传来这个观念,不論这 
些对象可以假設为怎样互相类似。心灵永远断言这一个不是那 
一个，幷认为这些对象就是完全各別而互相独立地存在着的二 
个、三个、或任何确定数目的对象。 

多数与单一旣然都和同一关系不能相容，所以同一关系就 
必然存在于旣非多数又非单一的另一种东西以內。不过据实說 
来，初看之下,这完全是不可能的。在单一或多数之間不可能有 
中介，正如在存在和不存在之間沒有中介一样。在一个对象被 
假設为存在以后，我們或者必須假設另一个对象也存在着，因而 
就有了一个多数观念，或者必須假設另一个对象不存在，因而第 
一 个对象就仍然是一个单一。 

为了避免这个困难，我們可以求助于时間或持續的观念。 
我已經說过①，严格意义下的时間涵攝着接續关系，而当我們把 
时間观念应用于任何不变的对象上时，那只是凭着想像的一种 
虛构，凭着这种虛构，那个不变的对象才被假設为参与了和它 
共存着的各种对象的变化，特別是参与了我們知觉的各种变化。 
想像的这种虛构儿乎是无时无地不发生的正是由于这种虛构, 
所以 当单独一个对象放在我們的面前，幷被我观察了 一个时 
期，而沒有发现其中有任何間断或变化，那个对象就能給予我們 


201 


① 第二章，第五 节, 
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以一个同一性的槪念。因为当我們考究这个时間中任何 两个点 
时,我們可以把那两个点置于不同的观点之下•.或者我們可以在 
同一刹那之內观察两个点，这样，这两个点就借它們自身幷借着 
对象給予我們以一个多数观念，这个对象必須經过重复，然后才 
能同时被人想像为在两个不同的时間点中存在；或者我 們可以 
在另一方商借着观念的接續来追溯时間的相似的接續，幷且首 
先想像一个刹那以及当时存在的那个对象，随后再想像时間中 

的变化，而对象却幷无任何变化或 間断： 这样，这个对象就給予 

_ • • • 

我們以一个单一观念。于是这里就有了一个观念，它是单一和 
多数的中介；更恰当地說，这个观念是随着我們的观点旣是一 
个单一的又是一个多数的观念•.这个观念我們称为同一性观念。 
确切地說，我們的含义若不是說，某一时候存在的对象与另--时 
候存在的它的自身是同一的，我們便不能說，一个对象是与它自' 

身是同一的。通过这种方法，我們就把对象一詞所含的观念与 

# # 

自身一詞所含的观念加以区別，无需进到多数上面，同时也不把 

参 # 

自己限于严格而絕对的单一上面。 

由此可见，个体化原則只是一个对象在一段假設的 时間变 
化中的不变性和不間断性，心灵借着这种性质便能够在那个对 

_ _ ft 暑 ♦ « • « 

象存在的各个不同时期把它追溯出来，无需中断它的視景，幷且 
也无需被迫形成一个重复或多数观念。 

* 现在，我将进而說明我的体系的第二部分，幷且指出，为什 

么我們知觉的恒定性使我們以一个完善的数目的同一性归于它 
202 們，虽然这些知觉历次出现之間可能有长时期的間隔，幷且这些 

知觉也仅仅有同一性的必、要性质之一，即不变性。在这个題目 

• * • 
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方面，为了避免种种含糊和混乱起见，我要說，我在这里所說明 
的是一般人关于物体存在的意见和信念，因此，我必須使自己完 
全符合于他們的思想方式和表达方式。我們已經說过，哲学家 
們不論怎样区別对象和威官的知觉，幷假設它們是共存的和类 
似的，可是这是一般人所不理解的一种区別，一般人旣然只知觉 
到一种存在物，所以永不能同意于主张有双层存在和表象的意 
见 8 由眼或耳进入心中的那些威觉，在他們看来，就是眞实的 
对象，他們也不容易想像直接被知觉到的这支笔或这张紙表象 
着与它們差异而又与它們类似的另外一支笔或一张紙。因此， 

为了适合于他們的槪念起见，我首先将假設：存在只有一种，我 

将根据最适合于我的目的的需要任意称之为对象或知觉，我用 

• • _ _ 

这两个名詞时所指的就是任何一个普通人在說到一頂帽子 、一 
只鞋子 ，一 块石头或感官传給他的任何其他印象时所指的东西。 
当我返回到較为哲学的談話方式或思維方式时，我一定会再提 
醒讀者們的。 

我們的类似的知觉虽然有所間断，而我們仍然以同一性归 
于它們;为了硏究这种同一性方面的錯誤和欺騙的来源問題，我 
在这里必須回忆一下我所已經証明过幷說明过的一种說法①。 
在两个观念之間，如果有任何一种关系把它們在想像中結合起 
来，使想像順利地从一个轉移到另一个，这种关系比任何其他东 
西都更容易地使我們把两者混淆起来。在一切关系中間，类似 
关系在这一方面的效力最大；这不仅因为这种关系引起/观念203 


①第二聿，第五章, 
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之間的联系，而且也因为它引起了心理傾向之間的联系，使我們 
想像一个观念时的心理作用或活动类似于我們想像另一个观念 
时的心理作用或活动。我已經說过，这一点是有重大关系的•，我 
們可以立一条通則說：任何一些观念只要使心灵处于同样的心 
理傾向或相似的心理傾向中，那些观念便极其容易被人混淆。 
心灵迅速地从一个观念轉到另一个观念，幷且若非严密注意，便 
觉察不到这种变化，而一般說来，心灵是完全沒有能力去作这种 
严密注意的。 

为了应用这个一般原則起见，我們必須首先考察心灵在观 
察任何保存着完全同一性的对象时的心理傾向，随后再来发现 
另一个由于引起类似的心理傾向而与这个对象混淆起来的对 
象。当我們把我們的思想固定在任何对象上、幷假設它在某个 
时期以內继續保持同一时，那么显然，我們假設所有的变化只足 
在时間方面，而我們从来不努力去产生那个对象的任何新的意 
象或观念。心灵的官能可說是处于休息状态，除了必須在一定 
范围內活动去继績保持我們先前所有的、幷且沒有任何变化或 
間断而仍然存在着的那个观念以外，再不作进一步的活动了。 
由一个刹那至另一个剎那的过程几乎觉察不到，幷且也不通过 
一种不同的知觉或观念来表现它自己，因为那个不同的知觉或 
观念是需要精神一种不彳的方向的努力才会进入想像的。 

那么除了彼此原是同一的这些对象以外，还有什么其他对 
象能使心灵在思考它們时处于同样的心理傾向中間，幷且能够 
引起想像由一个观念向另一个观念的同样不間断的过 渡呢？ 这 
个问題是 极为重 要的。因为如果我們能够发现任何这一类的对 



第四章論怀疑主义哲学体系和其他哲学体系 


231 


象，那么我們确实可以根裾前面的原則断言，它們是极为自然地 
与同一的对象被人互相混淆，幷且在我們大部分推理中被誤认 
为就是那些同一的对象。不过这个問題虽是十分重要，可是幷 2 (H 
不困难，也不引起多大的疑惑。因为我立刻答复說，一批接續着 
的相关对象使心灵处于这种心理傾向之中，而且心灵在思考它 
們时也和在观察同一不变的对象时一样，都伴有同样順利而不 
間断的想像进程。关系的本性和本质就在于把我們的观念彼此 
联系起来，幷且在一个观念出现时，促进〔心灵〕向它的相关观念 
上的推移。因此，互相关联的各个观念間的轉移是那样順利而 
方便的，以至它在心灵上只产生很小的变化，幷且似乎是同样活 
动的继績；而同样活动的继續旣然是对 H —对象继續观察的一 
个效果，由于这种緣故，我們就以同一性賦予每一系列的接續的 
相关对象。思想同样順利地沿着那个接續系列滑下去，好像它 
只是在思考一个对象似的。因此，它就把接績与同一性混淆起 
来了。 

这种关系傾向于使我們以同一性归于各个不同的对象，以 

* • • 翁籲 

后我們将见到这种傾向的許多 例子； 不过我們在这里将只限于 
討論现在这个題目。我們从經驗发现，儿乎在全部威官印象中 
都有那样一种恒定性，以致它們的間断也幷不对它們产生任何 
变化，也不妨害它們以同一现象、 同一位 置再返回来，一如在它 
們第一次存在时那样。我观察我房間內的 傢具; 我閉住眼睛，随 
后又 睜开； 幷且发现这些新的知觉完全类似于先前刺激我的威 
官的那些知觉。这种类似关系在上千个例子中被观察过，幷且 
以最强固的关系自然而然地把这些間断知觉的观念联系起来， 
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而以一种順利推移把心灵由一个观念传送到另一个观念。想像 
沿着这些差异而有間断的知觉的观念有一种順利的推移或进 
程，这种推移和我們思考一个恒定而不間断的知觉时的心理傾 
向儿乎是 N 样的。因此，我們就把两者混同起来，这是很自然 
的。① 

关于我們类似知觉的同一性持有这种意见的人們，一般就 
是人类中不爱思維的、无哲学精神的那一部分人(也就是說我們 
全体有时都是这样），因而也就是那些假設自己的知觉即是他們 
的唯一对象，从沒有想到內在和外在的两重存在(一个是能表象 
的，一个是被表象的）的人們。呈现于感官之前的那个意象本 
身，对于我們来說就是实在的物体；我們就以完全的同一性賦与 
这些間断的意象。但是现象的間断旣然似乎与同一性相反，幷 
且自然而然地使我們把这些类似的知觉看作是互相差异的，所 
以我們在这里就茫然不知所措，无法調和那样对立的意见。想 
像沿着各个类似知觉的观念的順利进程，使我們以完全的同一 
性賦予这些观念。这些知觉的間断的出现方式，使我們认为它 
們是許多經过一定时間的間隔出现的类似而仍然各別的存在 
物。起于这种矛盾的迷惑心理就产生了一种傾向，要借着继續 
存在这样一个虛构来联合这些断績的现象，这就是我原来計划 

①我們必須承认，这神推理有些深奥，不易領悟。不过可以洼目的是，这个 
困难本身就可以帱变为这个推理的-个証明。我們可以說，有两种关系，幷且都是 
类似关系，使我們把一系列接績着的間商的知觉誤认为是一个同一的对象。 第-种 
就是知觉之間的类似关系；第二种就是心灵在观察接樁的类似对象时与观察同一 
对象时所有的那种类似的活动。我們容易把这些类似关系互相混淆起来》 我們所 
以这样，依照这个推論来説，也是很自然的。不过让我們把达两种类似关系分別淸 
楚； 那么我們将发现，思考 现在这 个論钲，也躭幷不 困躧， 
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說明的那个假設的第三部分。 

« 參 

根据經驗看来，有一点是最确实不过的，就是与情緒或情威 
相矛盾的任何东西，都給人以一种明显的不安的烕觉，不論那种 
矛盾是来自心外、或是来自心內，是起于外界对象的互相对立， 
或是起于內在原則的互相斗爭。反之，凡与自然傾向符合，幷从 
外固促进其滿足，或在內心协助其活动的任何东西，也都一定給 
予人以一种明显的快乐。在类似知觉的同一性的槪念和这些知 2Q6 
觉出现的間断性之間旣然有一种对立，所以心灵处在那种情况 
下就必然烕到不安，因而自然而然地要設法逃脫那种不安状态。 
这种不安状态旣然起于两个反对原則的对立，所以它不得不把 
一个原則牺牲于另一个原則，而借此求得安定。但是我們的 
思想沿着类似知觉前进的順利进程旣然使我們以同一性賦予它 
們，所以我們总是不甘心抛弃这个同一性的信念。因此，我們必 
須轉向另一方面，假設我們的知觉不再是間断的，而是保持着一 
种不变的、继續的存在，幷因此是完全同一的。不过在这里，知 
觉现象的間断旣是那样时間长久、而又是屡屡出现的，所以我們 
就不能忽視这些間断:而且心中一个知觉的中尽和其亨宇，在初 
看之下，旣然似乎完全相同，所以人們就会^疑，我們 k 否毕竟 
能够同意于那样一个明显的矛盾，而假設一个知觉在它不呈现 
于心中时也能存在。为了闡明这个問題，幷明了一个知觉现象的 
間断怎样幷不必然涵攝它的存在的間断，我們在这圼要提一下 
某几个原則，这些原則，我們以后将需要加以更詳尽的說明。① 


( D 第六节_ 
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首先 我們可 以説，现在愦形下的困难不在于事实方商，也不 
在于心灵是否形成关于它的知觉的继續存在的那样一个結論， 
而只在于形成那个結論的方式和那个結論所由以得来的一些原 
則。确实，儿乎全体人类，甚至哲学家們自己在他們一生中大部 
分的时間內，都把他們的知觉当作是他們仅有的对象，幷且假 
設，亲切地呈现于心灵的那种存在物就是实在的物体或物质的 
存在。确实，这个知觉或对象也就被假設为有一种继續而不間 

断的存在，旣不因我們离开而绾灭，也不因我們在場而存在，当 

/ 

門离开它时，我們說它仍然存在着，只是我們感觉不到它，看 
不见它。当我們在場时，我們就說，我們感觉到它，或看到它。 

因而，这里就可以发生两个問題 •. 第一，我們如何能够自信不疑 

• « 

地暇設、一个知觉在 k 开心灵时幷沒有被消灭 了呢？ 第二，我們 

• % 

A 以什么方式設想，不必从新創造一个知觉或意象，一个对象就 
可以呈现于心灵之前呢？ 11，《•且我們所説的这种_平、亨 m 和年 
觉是什么意 思呢？ # 

关于第一个問題，我們可以說，我们所謂的只是被某些 
关系所結合着的一堆不同知觉或其集合体，幷錯誤地被假設为 
賦有一种完全的单純性和同一性。但是每个知觉旣然是可以与 
另一个知觉互相区別的，幷可以被认为分別存在着的•，所以明显 
的結論就是•.把任何特殊的知觉从心灵中分离出来，幷无任何謬 
誤，也就是說，如果割断它与构成思維者的互相联系着的那一团 
知觉的关系，幷无任何謬誤。 

同样的推理，也为我們对第二个問題提供了一个答案。如 
果知觉这个名称使它和心灵的这样分离幷不显得謬誤和矛盾， 



第四章論怀疑主义哲嗲体系和其他哲学体系 235 

_ _ ._ _ — . .— • — «^> . —. • «w*m. . • . . — - - 

那么代表着同样事物的对象这个名称当然也决不能使两者的結 

_ _ 

合成为不可能的。外界的对象被看见、被威觉、幷呈现于心灵之 
前; 那就是說，这些对象同一堆互相联系着的知觉获得了那样一 
种关系，因而給予这些知觉以重大的影响，而借现前的种种反省 
和情感增加了知觉的数目，幷以种种观念貯藏于記忆之中。那 
个继續而不間断的存在物，因此就可以有时呈现于心灵中，有时 
又离开了心灵，而这个存在物本身却沒有任何实在的或本质的 
变化。感官画'前现象的中断，幷不必然涵攝存在的中断。关于 208 
可威知的对象或知觉的继續存在的那个假設，幷沒有含着矛盾。 
我們对于那个暇設容易有所偏爱。当我們的知觉的精确类似关 
系使我們以一种同一性归于它們时，我們就可以借着虛构一个 
继績的存在物来塡充那些时間的間隔1幷給我們的知觉保存一 
种完整的同一性,以便消除那种外表的間断。 

但是我們在这里旣然不但虛构而且还相信这种继續的存 

t • « * 

在，那么問題就在于，那样了个 f 字孕旱字李这个問 

題就把我們导入这个体系的^四^分。前面已經証士，信念一 

• • 

般只是一个观念的活泼性，而且一个观念可以借着它与某种现 
前印象的关系获得这种活泼性。印象自然是心灵中最活泼的知 
觉；这种性质有一部分借着这种关系传給每一个与之关联着的 
观念。这种关系引起了由印象至观念間的順利推移，幷且甚至 
給予那种推移以一种傾向。心灵那样順利地由一个知觉轉到另 
外一个知觉，以致它儿乎觉察不到那种变化，幷且在第二个知觉 
中仍然保留着第一个知觉的大部分活泼性。心灵受了那个生动 
印象的刺激;这种活泼性传到相关的观念上，幷由.于順利的推移 
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和想像的傾向而在过程中不至于大为减弱。 

但是假設这种傾向不发生于关系这个原則，而发生于其他 
某种原則；那么显然，这种傾向必定仍有同样的結果，把活泼性 
由印象传到观念。现在的情形正是这样。我們的記忆以一大批 
完全类似的知觉的例子呈现于我們之前，这些知觉隔着长短不 
同的时間距离、幷在相当长的間断之后返回来。这种类似关系 
使我們傾向于把这些間断的知觉认为是同一的，幷使我們傾向 
于借一种继續存在把它們联系起来，以便証实这种同一性，幷 
避免我們由于这些知觉的間断出现而似乎必然要陷入的那种矛 
盾。于是我們这里就有虛构一切可感知的对象的继續存在的一 
种傾向;这种傾向旣然发生于記忆中某些生动的印象，所以它就 
賦予那种虛构以一种活泼性 * ，換句詰說，就是使我們相信物体的 
继續存在。如果我們有时以一种继續存在归于我們所见的完全 
新穎的、而且我們从未經驗过其恒定性和一貫性的对象，那是 
因为它們呈现于我們前的方式类似于恒定的和一貫的对象的方 
式;这种类似关系是推理和类比的一个来源，幷导使我們以同样 
的性质賦予类似的对象。 

我相信，一个聪明的讀者将会威到，詳尽而淸晰地理解这个 
体系虽然是不容易的，但对它表示同意却較少困难，而且他在稍 
加反省之后，将会承认这个体系的每-部分都带有其自己的証 

明。 一 般人旣然假設他們的知觉就是他們的唯一对象，而同时 

• « 

又相信物质的继續存在，所以我們显然必須依据那个假設来說 

• « 

明这个信念的起源。但是依据那个假設来說，要說我們的任何 
对象或知觉在經过一次間断之后仍然是同一的，那是一个虛妄 
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的意见;因此，关于知觉的同一性的信念决不能发生于理性，而 
必然发生于想像。想像只是被某些知觉的类似关系所誘引而发 
生那样一种信念的；因为我們发现，我們所傾向于假設它們是同 
一的，只是我們那些互相类似的知觉。这种以同一性賦予我們 
的类似知觉的傾向，产生了一个继續存在的虛构；因为那种虛构 
也如那种同一性似的，实在是虛妄的 C 这是一切哲学家所公认 
的），而且也只有补救我們知觉的間断性的这种作用一这种間 
断是与知觉的同一性相反对的惟一情况。最后，这个傾向又是 
借现前的記忆印象才引起 信念; 因为如果回忆不起先前的感觉， 
我們显然永远不会相信物体的继續存在的。由此看来，在考察 
所有这些部分时，我們发现,其中每个部分都有最强有力的証明 
給以支持，这些部分全部集合起来就构成一个完全令人信服的、 
互相一致的体系。单单一个强烈的傾向，沒有任何现前的印象， 
有时就会产生一个信念或意见。如果再有了那个条件 C 即现前 
的記忆印象）的帮助，那么它不是更会产生这种信念么？ 

但是我們虽然在这个方式下被想像的自然傾向所鼷使，而 
以一种继續存在归之于我們所发现的那些虽然間断地出现而仍 
互相类似的可感知的对象或知觉，可是一点点的反省和哲学就 
足以使我們看到那种意见的錯誤。我已經說过，在纟__存在和 

各別或独立存在这两个原則之間有一种密切的联系/-們只要 

• • • • 

确 立了 - 个原則，另一个原則 立刻就 成为它的必然結果，随之而 
来。最先发生的是一个继續存在的信念，而且只要心灵遵循其 
最初 的和最 自然的趋向，这个信念无需經过多少硏究或反省，就 
带未 兒一个信念。但是当我們比較各种实驗、而对它們进行一 
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些推理时，我們很快便看到，感官的知觉的独立存在說是违反最 
明显的經驗的。这就引导我們循着原路返回，去看到我們 a — 
种继續的存在归之于我們的知觉是一种錯誤，而且这个説法乃 
是許多奇特意见的根源，这些奇特意见我們在这里将力求加以 
説明。 

許多实驗可使我們相信，我們的知觉幷沒有任何独立的存 
在；我們现在可以首先观察一些这种实驗。当我們用一个指头 
按住一只眼睛时，我們立刻看到一切对象都变成了双重的，而且 
对象的一半离开其平常的、自然的位置。但是我們旣然不以一 
种继續的存在归于这两套知觉，而且它們的本性旣然又都相同， 
所以我們就淸楚地看到，我們的全部知觉都依靠于我們的器官， 
依靠于我們的神經和元气的配置。对象都随着距离显得时大时 
小，物体的形状显得在变化，我們在疾病和发热时物体的顔色 
和其他性质都有所变化,此外还有无数其他性质相同的买驗，这 
一切都証明了上述的那个意见，由这一切，我們就了然，我們感 
官的知觉幷不具有任何各別的或独立的存在。 

这种推理的自然結果就应該是：我們的知觉旣沒有独立的 
存在，也沒有继續的存在。的确，哲学家們已經深信这个意见， 
以致改变了他們的体系，幷区別开知觉和对象(将来我們就会这 
样区別），而且睱設知觉是間断的、生灭的、每一次返回时都是不 
同的，至于对象則是不間断的，保存其继續的存在和同一性的。 
不过这个新体系不論如何可以认为是有哲学性的，我仍然肯定 
說，这个体系也只是一个暫时緩和的补救办法，而且不但会有通 
俗体系的全部困难，也还含有其自身特有的 困难。 沒有任何知性 
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原則或想像原 則可以 直接使我們接受知觉和对象的双重存在这 
个信念，而且我們也只有通过間断的知觉有同一性和继續性那 
个普通假設，才能达到这个信念。我們如果不是首先相信，我們 
的知觉是我們惟一的对象，幷且即当它們不为出现于威官之前 
时仍然继續存在，那么我們万不可能被誘导来认为，我們的知觉 
和对象是互相差別的，而且只有我們的对象保存着继續的存在。 
〔我肯定說〕“后一个假設沒有任何被理性或想像所直接采納的 
理由，它对想像所有的全部影响乃是由前一个通俗假設得来 
的”。这个命題含有两个部分，我們将在这样深奥的題目所許可21 2 
的范围以內力图尽可能明晰而淸楚地加以証明。 

关于这个命題的第一部分， 乎多个 麥 

f ,我們可以借着下面的反省在學 

性方面立刻加以証明。我們所确实知道的唯一存在物就是^ 

囑 

觉，由于这些知觉借着意識直接呈现于我們，所以它們获得了我 
們最强烈的同意，幷且是我們一切結論的原始基础。我們由一 
个事物的存在能推断另一个事物的存在的那个惟一的結論，乃 
是凭借着因果关系，这个关系指出两者'中間有一种联系，以及 
一个事物的存在是依靠着另一个事物的存在的。这个关系的观 
念是由过去的經驗得来的，借着过去的經驗我們发现，两种存在 
物恒常結合在一起，幷且永远同肘呈现于心中。但是除了知觉 
以外，旣然从来沒有其他存在物呈现于心中，所以結果就是，我 
們可以在一些差异的知觉之間观察到一种結合或因果关系，但 
是永远不能在知觉和对象之間观察到这种关系。因此，我們永 
不能由知觉的存在或其任何性质，形成关于对象的存在的任何 
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結論，或者迮这个問題上滿足我們的理性。 

同样确定的是：这个哲学体系沒有任何被想像所直接采納 
的理由，而且那个官能本身永远不会借其原始的 傾拘碰 到那样 
—个原則上。我承认，要把这一点証明得使讀者完全滿意，是有 
些困 难的； 因为这点包含着一个否定，而这个否定在許多情形下 
是不允許有任何肯定的証明的。如果有任何人肯花費心力来考 
察这个問題，幷且发明一个体系，来說明这个信念是直接由想 
像产生的，那么我們将可以借考察那个体系而对现在这个題目 
下一个确定的判断。假定我們的知觉是断續的、間断的,幷且不 
論如何相似,也仍然是互有差异的•，同时让任何一个人根据这个 
假設指出，想像为什么直接而立刻地进到另一个与这些知觉性 
质上是相同的、但是继續的、不間断的、保持同一的存在这个信 
念上:在他把这一点說得使我滿意以后，我就答应放弃我现在的 
意见。在这以前，我却只能根据第一个假設的抽象性和困难而 
断言說，这个假設不是想像根据它进行活动的适当題材。誰要 

願意說明关于物体的继續而独立存在的那个通俗意见的根源， 

» • • 

那他就必須在心灵的通常倩况下来观察芯灵，幷且必須依据下 

« • 

面的假設进行推理 •.即 我們的知觉就是我們的惟一对象，而且即 
当它們不被知觉时也仍然继續存在，这个意见虽然是虛妄的，可 
是它是一个最自然的假設，幷且只有它才有被想像所直接采納 
的理由。 

至于命題的第二个部分， 

得它对想像的全部影哬，我們可以說，这是前面所說它幷沒有任 
何被理性或想像所直接采納的理由那个結論的一个自然而不可 
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避免的結果。因为我們旣然从經驗上发现哲学的体系支配着許 
多人的心灵，特別是支配着那些对这个題目很少进行反省的人 
們的心灵，所以这个体系必然是由通俗体系获得它的全部权威， 
因为这个体系幷沒有它自己的原始权威。这两个直接相反的体 
系的互相联系的方式，可以說明如下。 

. 想像自然而然地順着这样的思想路綫进行。我們的知觉是 
我 fi ] 的惟一对象 •.类 似的知觉是同一的，不論它們的出现是如何 
断續和間断的•.这种外表的間断与同一性 相反： 因此，这种間断 
不超出现象以外，而且知觉或对象即当其不存在于我們面前时， 
也实在是继續存在着 •. 因此，我們的威官的知觉就有一种继續而 21 4 
不間断的存在。但是稍加反省就可指出，我們的知觉只有一种 
依附性的存在，因而打破了知觉有一种继續存在这个結論，因而 
我們自然就会預料，我們必然会完全抛弃那样一个意见,即自然 
中有像继績存在的那样一种东西，而且即当其不再呈现于威官 
之前时，这种存在还会被保存着。可是情况却和我們的預料相 
反。哲学家們虽然抛弃了关于感官的知觉的独立性和继續性的 
意见，可是远不曾同时抛弃了关于继續存在的意见，以至一切 
学派虽然都一致持有排斥知觉的独立性和继績性的主张，可是 
只有少数激烈的怀疑主义者才与众不同地排斥继續存在的主张 
(虽然这个主张是前一种主张的必然結果)；不过这些少数的哲 
学家們終究也只是在口头上主张那个意见，而永远不能眞心眞 
意地加以信奉<> 

在我們深思熟虑之后所形成的那样一些意见和我們因其适 
合于心灵而借一种本能或自然冲动所信奉的那些意见之間，有 
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很大的差异。这两类意见如果成为互相反对的，那就不难預见 
哪一方面将占优势。当我們集中注意于我們的題材时，那末哲 
学的和精細的原則会占到上风•，但是我們的思想只要稍一松懈， 
自然便会发揮它的作用，把我們拉回到先前的意见上。不但如 
此，而且自然有时候会有那样大的影响，甚至能够在我們最深刻 
的反省当中阻止我們的思想进程，幷妨害我們順着任何哲学意 
兕一直推出全部的結論。这样，我們虽然淸楚地看到我們知觉 
的依附性和間断性，而我們仍然半途而废，从不因此排斥一个独 
立继績存在的槪念。那个意见在想像中是那样的根深蒂固，以 
至永远难以拔除，而且关于我們知觉的依附性的任何形而上学 
上經过苦思而得来的信念，也都不足以达到拔除这个意见的目 
的。 

我們的自然的和明显的原則在这里虽然战胜我們的精細的 
反省，可是在这种情形下一定必然有某种斗爭和对立;至少在这 
些反宵仍保存任何力量或活泼性时是这种倩形。为了使自己在 
这一方商得到心理上的安定起见，我們就創立了一个似乎包括 
了理性和想像这两个原則的新的假設。这个假:没就是关于知觉 
和对象的双重存在的那个哲学的 假設； 这个脫設 因为; 承认我 們_ 
的依附性的知觉是問断的、差异的，所以就投合于我們的 理性； 
同时又因为它賦予我們所称为对象的另一种东西以一种继續的 

鲁 • 

存在，所以这个睱設又使想像感到滿意。因此，这个哲学体系乃 
是两个互相反对的原則的怪异的 产物： 这两个原則同时都被心 
灵所接受，幷且都不能互相消灭。想像吿訴我們說，我們的互相 
类似的知觉 ft 一种继續而不間断的存在，幷不因其不在眼前而 
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被消灭。反省又吿我們說，甚至我們那些互相类似的知觉，在其 
存在方面也是間断的，拌且互相差异的。于是我們借着一个新 
的虛构躱避了这两种意见的矛盾，这个虛构由于以相反的性质 
归之于不同的存在物，就是把間断性归之于知觉，把继續性归之 

争 •鲁 ♦争# 

于对象，所以它就旣适合于反省的假設，又适合于想像的假設。 
自然是頑强的，不論如何受到理性的攻击，也不肯退下战場；同 
时理性在这一点上又是十分淸楚的，无法加以掩蔽。我們旣然 
不能調和这两个敌人，所以我們就力图尽可能地求得安定，就是 
通过依次滿足两者的要求，幷虛构一个双重的存在，使两者各自 
在其中找到具有其所希望的全部条件。我們如果充分相信，我 
們的类似的知觉是继續的、同一的、独立的，那末我們永远不会 
陷于所謂双重存在的这样一个意见之中，因为我們就会滿意于 
我們的第一个假設，而不必再远求了。其次，我們如果充分相信 
我們的知觉是依附的、間断的、差异的，我們也同样不会接受双 ne 
重存在的意见;因为在那种情形下，我們就会淸楚地看到关于继 
續存在的第一个假設的錯誤，而不再理会它了。因此，这个意见 
的发生是由于心灵的依违两可的状态， 是 由于我們那样地执着 
于这两个相反的意见，以至使我們去找寻一个借口，以为自己 N 
时接受两个原則进行 辯护； 而这个借口最后幸运地就在双重存 
在的体系中找到了0 

迳个誓 学体系 的另一个优点 就是： 它 和通俗 的体系 互相类 
似，通过这个办法,在理性提出要求和引起麻煩的时候, 我們就 
能够对它 作一些迁就; 不 过当理 性稍为 疏忽和 懈怠时 ，我 們乂很 
容易地回到我們的通俗的 、自然的槪念 U 我們发现 ，哲 
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学家們幷不忽視这个优点；他們一离开自己的书斋，就和其他的 
人捫共同信奉那些已被粉碎了的 意见： 即我們的知觉就是我們 
的惟一对象，在它捫所有的間断的现象中仍然继績是同一而不 
間断的。 

在这个体系的其他各点上，我們也可以看到这个体系是很 

显著地依靠于想像的。其中我将提到下面两点。第一，我們睱 

• • 

設外界对象与內心的知觉互相类似。我已經指出，因果关系永 
不能使我們由我們知觉的存在或其性质、正确地推断出外界的 
继續不断的对象的存在。我还可以进一 步說： 即使因果关系能 
够提供那样一个結論，我們也永远不会有任何理由推断說 ：我們 
的对象类似于我們的知觉。因此，那个意见只是从想像的前述 

那种性质得来的，那种性质就是••哼謇辱 M 枣#年枣哼笮 琴 

它的全部观念的。我們除了知觉以外，永不能再想像任何东西， 

• •••••• 

因而不得不使一切事物和知觉类似。 

第二，我們旣然假設我們的一般的对象类似于我們的知觉， 

• • 

所以我們也就认为，每一个特殊的对象当然类似于其所产生的 
那个知觉。因果关系决定我們加上类似 关系； 这些存在物的观 
念旣被前一种关系在想像中联系起来，所以我們就自然而然地 
加上后一种关系，来补足这种結合。我們如果先前在任何一些 
观念之間观察到一些关系，我們就有很强烈的傾向要把新的关 
系加在那些关系上面，以便补足那种 結合; 往后我們将有机会观 
察到这一点①。 


①第 五节, 
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我旣然說明了关于外界存在的所有通俗的和哲学的体系， 
因而不禁要吐露我在复查那些体系时所发生的一种意见。我在 
一 开始硏究这个題目时，就先說过，我們应当对于自己的感官有 
—种絕对的信任，而且这也将是我从我的全部推理所得出的結 

論。伹是坦率地說，我现时觉得我有一种十分相反的意见，我更 

• • 

傾向于完全不信任我的威官(或者宁可以說是想像)，而不肯对 
它再那样絕对信任了。我不能够設想，想像的那样一些浅薄的 
性质，在那种虛妄睱設的指导之下,会有可能导致任何可靠和合 
理的体系。这些性质就是我們知觉的一貫性和恒定性，它們产 
生了这些知觉继續存在的信念，虽然在知觉的这些性质和那样 
—种存在之間幷无可以觉察到的联系。我們知觉的恒定性起了 
最显著的作用，可是它伴有最大的困难。要假設我們的互相类 
似的知觉有数目上的同一性，那是一个絕大的幻觉;不过正是这 
个幻觉才使我們发生了这些知觉即当其不在烕官之前时，仍然 
是不間断的、仍然存在着的这个信念。我們的通俗体系就是这 
种情形。至于我們的哲学体系，則也有同样的困难，幷且被这样 
一种謬誤所累，就是这个体系旣否认了、而同时又确立了通俗的 
假設。哲学家們否认我們的类似的知觉是同一的、不間断的;可 
是他們又极其傾向于相信那些知觉是同一而不間断的，所以他 
們就又任意創設了一套新的知觉，而把这些性质归于它們。我 
所以說是一套新的知觉，乃是因为我們虽然可以一般地假設，但 
却不能淸楚地想像，对象就其本性而論、除了恰怡就是知觉而 
外、还可能是任何其他的东西。那么我們从这些沒有根据的和 
离奇的一大批混乱的意见中，除__虛妄以外，还能希望得 
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到什 么呢？ 我們对这些意见，如果有任何一点信念，又将何以自 
解呢？ 

在理性和威官两方面的这种怀疑主义的惶惑、是一种疾患， 
这种疾患永远不能根治，它每时每刻都可以复发，不論我們怎样 
加以驅除，有时甚至似乎完全摆脫了它。不論根据任何体系，都 
不可能为我們的知性或感官进行辯护，而且我們如果以这个方 
式力图加以辯护，反而会更加暴露它們的弱点。怀疑主义的惶 
惑，旣是自然而然地发生于对那些婭目所作的深刻而透彻的反 
省，所以我們越是加深反省 C 不論是反对着或符合了这种惶惑), 
这种惶惑总是越要加剧。只有疏忽和不注意，才能給予我們任 
何救药。由于这个緣故，我就完全依靠它們，而且不論讀者此刻 
的意见如何，我假定他过了一个小时以后当然会相信旣有外在 
世界，也有內心世界；根据这个假設进行下去，我打算在进而更 
仔細地考察我們的印象之前，要考察一番古代和近代哲学家們 
关于內心和外在世界所提出的若千一般的体系。最后，我們也 
许会发现这种考察对于我們现在的目的幷非毫不相干的。 

第三艿输古代哲学 

有些道德学家曾經劝我們在淸晨时回忆我們的梦境，幷且 
严格地考察这些梦境，如同我們考察我們最严肃、最审愼的行为 
—样;他們认为这是认識自己的內心、明了自己在道德上的进步 
的一种优越的方法。他們說，我們的性格是始終同一的，而且当 
詭計、恐惧和权謀都不存在,幷且对自己或他人都不能进行欺詐 
的时候，我們的性格便彻底显露了。我們性情的慷慨或卑劣、菜 
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顺或浅酷、玲收或蚀•懦，以极为无限的自由影响想像的虛构，幷 

以最鲜明的色彩显露其自身。同样地，我相信，如果把古代哲学 
关于实体 （substances) 和实体的形式 （substantial forms)、 偶有 

• • _春110 事 • • 

性 (accidents) 和奥秘性质 （occult qualities) 等虛构作一番批评> 

• _ « • • c 

那也许会有一些有用的发现；这些虛构虽然是极不合理和任意 
臆造的，可是和人性原则有一种很密切的联系。 

最明智的哲学家们承认，我们的物体观念只是心灵由各个 
独立的可威知的性质的观念形成的集合体一一这些性质是对象 
所由以组成、幷经我们发现为彼此泾常结合在一起的。但是这 
些性质在其本身不论可以是怎样完全各別，而我们平常却总是 
认为它们所形成的那个混合体是一个东西、幷且在很重大的变 
化以后仍然继续保持同一。这种公认的组合性显然是和那种假 

设的单纯性相反，而这种变化也和同一性相反。因此，使我们 

• • * « _ ♦ 

几乎普遍地都堕入那样明显的矛盾中的那些原因，以及我们力 

聲 春 

图借以掩饰这些矛盾的方法，是値得我们加以考察的。 

显而易见，关于对象的各自区別的、接续的性质我们所有的 

• _ 

观念旣然是被一种很密切的关系结合起来的，所以心灵在一路 
观察这种接续进程时，必然被 一 种顺利推移所推动，由一个部分 
转移到另一个部分，幷且和它在思维同一不变的对象时一样，它 
将知觉不到那种变化。这种顺利推移就是那种关系的结果，或 
者不如说就是它的本质；在两个观念对心灵的影响互相类似的 
时候，想像旣然容易把一个观念误认为另一个观念，因此结果就 
是，关联着的性质的那样一种接续很容易被认为是一个沒有变 
化、继续存在着的对象。顺利无阻的思想进程在两种情形下旣然 
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互相类似，所以就容易欺骗心灵，使我们以同一性归之于若干相 
关性质的有变化的接续过程。 

但是当我们改变了我们思考那种接续过程的方法，不再依 
次逐渐地通过了接续着的时间点去推溯它，而是同时观察它的 
持续时间的两个各別的时期、幷比较两个接续着的性质的不同 
情 况时： 那末在那种情形下，那些因为逐渐发生，原来是不易觉 
察的种种变化，现在就显得重要起来，幷似乎要把同一性完全消 
灭了。因此，由于我们观察对象时的观点不同，幷由于我们所比 
较的那些时间刹那有远有近，所以我们的思想方法中就发生了 
一种矛盾。当我们循序地追踪一个对象的接续的变化时，思维 
的顺利进程使我们以同一性归之于那个接续 过程； 因为我们在 
思考一个不变的对象时，就是借着与此相似的一种心理活动。 
当我们在它经了重大变化之后、再来比较它的情况时，思想的进 
程就中断了；因而就有一个多样观念呈现于我们之前。为了调 
和这些矛盾，想像就容易虛构一种不可知、不可见的东西，幷假 
设它在这种种变异之下、仍然继续保持同一不变；想像就称这种 
不可理解的东西为一个实体、或原始的、第一性的物质。 

对于实体的单纯性，我们也抱有一个相似的槪念，而且也由 

• # # 

于相似的原因。假设有一个完全单纯而不可分的对象、和另一 
个各个共存的部分被一种强固关系联系起来的对象同时呈现出 
来，那么心灵在思考这两个对象时的活动，显然幷不十分差异。 
想像借着一种单纯的思想努力，沒有变化或变异，顺利地一下 
子就想出那个单纯的对象。在那个复合对象中，各个部分的联 
系也差不多有同样的效果，幷且把对象那样地结合在自身以內， 
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以致想像觉察不到由一部分轉到另一部分的推移过程。因此， 
結合在一个桃子或甜瓜中的顏色、滋味、形状、坚固性，就被想 
像为构成一个 东西; 这是因为那些性质有一种密切关系，使它們 

♦ •鲁 秦 

影响思想的方式正澈它們是完全单純的一样。但是心灵幷不停 
止在这里。心灵每逢在另一观点下来观察这个对象时，它就发 
现所有这些性质都是互相差异的 、可以 区別的、可以分离的。对 
于事物的这种看法摧毁了心灵的原始的、比較自然的槪念，迫 
使想像虛构一种不可知的东西、或原始的实体和物质，作为这 
些性质之間的結合原則或聚合原則，借此給予那个复合的对象 
以“一个物体”的 名称， 虽然那个对象具有多样性和組合性。 

逍遙学派哲学肯定原始物质在一切物体中都是完全同质 

參 • 

的，幷且认为火、水、土、气都属于同一实体，因为四个元素是可 
以依次循环、互相轉化的。同时，这个学派又給予这儿类对象中 
的每一类以一种各別的亨序 亨， 幷假設这种形式是各类对 
象所具有的那些不同性质的来源，幷且是各类特殊对象的单純 
性和同一性的一个新的基础。一切都决定于我們观察对象的方 
式。当我們循着物体的不可觉察的变化进行观察时，我們假設 
它們全部都属于同一实体或本质。当我們考察它們的明显差异 
时，我們又各各給以一种实体的和本质的差异。为了使我們耽222 
迷于这两种观察对象的方式起见，我們就睱設一切物体同时具 
有一个实体和一个实体的形式。 

偶有性的槪念是关于实体和实体形式的这种思維方法的一 

• • • 

个不可避免的 結果； 我們总是不自禁地把 物体的顏色、声音 、滋 
味、形状和其他特性看作是不能独立自存的存在物，总需要一个 
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寓托的主体来給 以支持 。因为我们每当发现这些可感知的性质 
中的任何一种时，旣然因为上述理由总要同时也想淥郛里有一 
个实体存在，所以使我們推断因果之間的联系的那种习慣，也使 
我們在这里推断任何一种性质对于那个不可知的实体的依附 
性。想像一种依附关系的习憤，和观察一种依附关系的习慣具 
有同样的效果。不过这种幻想比前面任何一种幻想也幷不更为 
合理。任何一个性质旣然是区別于其他性质的一种各別事物, 
所以也就可以被想像为独立存在，而且也可以不但离开了其他 
性质、幷且离开了那个不可理解的实体虛构而独立存在。 

不过这些哲学家們在他們关于奥秘性质的意见中，更将这 

* « • • 

些虛构向前推进了。他們不但睱設了一个他們所不理解的具有 
支持作用的实体，同时又假設 r 他捫也同样不懂的一个被支持 
的偶有性。因此，整个体系是完全不可理解的，然而却是从和上 
述这些原則中的任何一个都同样自然的原則得来的。 

在考究这个題目时，我們可以观察到三个层次不同的意见， 
随着形成这些意见的人們所获得的新的理性程度和知識程度, 
这些意见也就一个高出一个。这三种意见就是 :通俗 的意见、虛 
妄哲学的意见和眞正哲学的意见。在这些意见中間，我們在探 
討之后将会发现，眞正哲学与通俗意见較近，与錯誤知識的意见 
却較远。人們在平常漫不經心的思想方式中，很自然地想像他 
們在他們經常发现为結合在一起的那些对象中觉察到一种联 
系，而且由于习慣使得那些观念难以分开，所以他们就容易想像 
那样一种分离本身就是不可能的、謬誤的。但是，摆脱了习惯的 
影响而把对象的观念进行比較的那些哲学家們，立刻看到了这 
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些通俗意见的錯誤，幷且发现了对象之間幷无任何已知的联系。 
每一个差异的对象，在他們看来都是完全各別的、分离的，而且 
他們看到，我們只有在若干例子中观察到那些现象是恒常結合 
在一起时，才由这一个对象推断另一个对象，而幷非因为我們观 
察到那些对象的本性和性质。但是这些哲学家們却不曾由这种 
观察推得一个正确的結論，幷断定我們沒有离开心灵而属于原 
因的任何能力或动力的观念;他們幷不#推得这个結論，反而往 
往去找寻这种动力所在的那些性质，而对理性向他們提出来說 
明这个观念的每一个体系都表示不滿意。他們有充分的才能， 
使他們摆脫了通俗的錯誤，即认为物质的各种可烕知的性质和 
活动之間有一种自然而可以知觉的联系；但是他們的才能却不 
足以陡他們断然不再在物质中或原因中来寻找这种联系。要是 
他們眞正碰到了正确的結論，他們也就会返回到一般人的立場， 
幷对所有这些硏究都表示懶散和淡漠。就现状来說，他們却处 
于很可悲叹的境地，对于这种可悲的程度,詩人們所描写的西西 

• 擊 

发斯 CSisyphus)C 譯注一 3和坦 塔卢斯 （ Tantahis)C 譯注二〕 的受罰情 

• • 拳癱 _ • 

况，也只能給予我們一个微弱的槪念。因为人們如果急切地寻 
求永远是可望而不可即的东西，幷且在其永不可能存在的地方 
去找寻它，那么我們还能想像出比这个更为痛苦的境 况么？ 

不过由于自然似乎对毎一事物都保持着一种公正和补偿的 224 
精神 ，'所以她对 哲学家們也不曾漠然不管，正像她幷不忽視其他 
造物一样。自然在哲学家們所遭遇的重重失望和痛苦之中，仍 
給他們保留了一种安慰。这种安慰主要就在于他們所发明的能 
力和奥 秘性质这两个名詞。因为我們在屡次使用眞正有意义而 
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可以理解的名詞以后，旣然通常是略去我們用这些名詞所要表 
示的观念，而只保留我們可借以任意喚起那个观念来的 习慣； 所 
以自然而然地就发生了下面这件事，就 是： 在經常使用完全无意 
义而不可理解的名詞以后，我們也就想像这些名詞和前一类名 
飼处于同等地位，幷具有一种我們可以借反省发现出来的秘密 
意思。这些名詞的外表上的类似，也和通常一样，欺騙了心灵, 
使我們想像两者之間有一种彻底的类似关系和一致关系。这些 
哲学家們借着这种方法就使自己坦然自得，幷借一种幻觉最后 
达到了一般人由于愚蠢、眞正哲学家們由于适度的怀疑主义所 
达到的那种漠不关心态度。他們只須說，凡使他們迷惑的任何 
现象，都发生于一种能力或奥秘性质，于是对于这个題目的全部 
辯論和探討到此就結束了。 

在逍遙学派显示出他們受了想像的每一种浅薄傾向的支配 

的所有的例子中，最显著的例子就是他們所說的交感 （ sympa - 

« • 

thies) 、 反感 (antipathies) 和憎恶眞空之感 （horrors of a vaccu- 

_« ■奉 

um )。 人性中有一种很显著的傾向，喜欢把自身內部所观察到 
的那些情緖加之于外界对象，幷且在到处都找到最常呈现于自 
己的那些观念。的确，这种傾向稍微通过一些反省便可以扭制 
下去，幷且只发生于儿童、詩人和古代哲学家們的身上^几童們 
在被石头所打痛时，就想要去打石头;詩人們喜爱把一切事物人 
格化;古代哲学家們則虛构了交感和 反感: 这一切都是上述那种 
225傾向的表现。儿童們因为年紀小，詩人們因为自认是肓目信从 
其想像的启示，所以我們都必須加以宽恕 •.但 是我們将发现什么 
样的借口来为我們的哲学家們这样显著的一个弱点进行辯护 
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呢? 


C 譯注一3希腊哥林多的一个神話上的国王，号称世 t ： 最狡黠的人。据說9死 
神来拘捕他的时候，他把死神 拴住； 所以一直等阿雷斯来释放了死神以前，人都不 
死了。由于他在尘世上有种种坏行为，所以他就被罰，下了地獄，要他把一块大石 
头推到山頂上。可是那块大石一达到山頂就滾下来，所以他永远推不上去，因而这 
种处罰是永远的。休謨借达个故事說明人在物质中永远找不到事物的联系。 

〔譯注二〕希腊神話上的人。他由于犯了罪（如用他儿子的肉祭神，倫窃神的 
甘®，泄露神的秘密），所以他被罰入冥間。他又饥又渴处在一池水旁，他一試图飮 
水，水池就向后退；当他在树下，伸手摘水果时，风就把树枝吹跑。另有一种传說， 
說在他的头頂上空悬着一块大石头，时时有掉在他的头上的危险，所以他永远吃不 
到摆在他前面的筵席》 


第四节蹌近代哲学 

但是这里，有人或許会反駁說，依照我的自白，想像旣是一 
切哲9冰系的最后裁判者，而我却斥責古代哲学家們利用那个 
官能、幷在他們的推理中完全听任想像去支配自己，那就不公平 
了。为了辯明我的理由起见，我必須分別想像中的两种原則： 一 
种原則是恒常的、不可抗拒的、普遍的，就如由因到果和由果到 
因的那种习慣性的 推移； 另一种原則是变化的、脆 弱的、 不规则 
的，就如我方才提到的那些。前者是我們一切思想和行动的基 
础，所以如果除去了那些原則，人性必然立即要毁坏、消灭。后 
一种原則对人类幷不是不可避免的，也不是必然的，甚至也不是 
生活过程中所需用的；正相反，我們只看到这些原則发生于脆弱 
的心灵，幷且因为它們违反其他习慣原則及推理原則，很容易会 
被适当的对比和对立所推翻。因为这个緣故，所以前面的原则 
被哲学所信奉，而后面的原則却遭到排斥。当一个人在黑暗中 
听到淸晰的語音时，断言說有一个人在其近处，他的推理是正确 
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而自然的，虽然那个結論只是由习慣推得的，这种习慣由于“人” 
的观念和现前的印象經常結合在一起，把一个人的观念灌輸于 
心灵，幷使那个观念生动起来。但是一个人如果在黑膳中沒来 
由地被恐惧幽灵的心理所苦恼，那他或者也可以說是在进行推 
理,幷且也是很自然地在推理；不过說这种推理是自然的，其含 
义正如說一种疾病是自然的 一样； 因为疾病是由自然的原因发 
生的，虽然疾病正与健康——人的最愉快、最自然的状况相反。 

古代哲学家們的意见，他們的实体和偶有性那两种虛构，和 
他們关于实体形式及奥秘性质的推理，正如黑暗中的幽灵，幷且 
是由虽是通常、而幷非人性中普遍而不可避免的原刖得来的。 

近代哲学自认是完全摆脫了这个缺点，是由坚实、永恒和一致的 

* # • • 

想像原則产生的。这种自負究竟建立在什么基础上，正是我們 
现在所要硏究的題目。 

那个哲学的基本原則就是关于顏色、声音、滋味、气昧、冷和 
热的那个意见;那个意见断言，这些性质都只是心中的印象，是 
由外界对象的作用而发生，但与对象的性质幷无任何类似。在 
經过考察之后，我发现人們平常給这个意见所举出的理由中只 
有一条令入滿意，那个理由的根据就是:即使外界对象在一切外 
表上都继績同一不变，那些印象却常有变化。这些变化决定于 
备种各样的条件•.决定于我們不同的健康状况，犹如一个患病的 
人对于一向最喜欢的肉类会感到一种恶昧；决定于各人的不同 
的脾性和体质，犹如一人所尝着是甜的东西，在別人会尝到是苦 
的。这些变化也决定于外界情况和位置的差別；云反射回来的 
彩色，随着云的距离，随着云与眼和发光体所形成的角而有变 
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化。火也在隔着某种距离时传来快乐感觉，而在隔着另一种距 
离时則传来痛苦威觉。这一类例子很多，而且是常见的。 

由这些例子所推出的結論，也同样是可以想像到那样地极227 
为令人滿意。确实，当卜 T - - 个感官的各种不同印象发生于任何 
一个对象的时候，那么这些印象中幷不是每一个都有存在于对 
象中的一种类似的性质。因为同一个对象在同时旣然不能賦有 
同一个感官的儿种不同性质，而同一种性质又不能类似于若千 
完全差异的印象；因此，明显的結論就是：我們的許多印象幷沒 
有外界的模型或原型。但是我們根据相似的結果推測出相似的 
原因来。大家承认，許多顏色、声音等印象只是內心的存在物， 
发生于与之完全不相类似的原因。这些印象和其他顏色、声音 
等印象，在现象上看来幷无不同之点。因此，我們断言，这些印 
象全体是由相似的根源发生的 c 

这个原則一經承认，那个哲学的一切其他学説似乎都可以 
自然地随之而来。因为声音、顔色、冷和热、以及其他可威知的性 
质旣被排出了继續独立存在物之列，那末我們所剩下的便只有 
所謂第一性质，只有这些性质是我們对之有任何怡当槪念的实 
在性质。这些第一性质就是广袤和瑱充性，以及它們的种种混 

參 

合和变异，即形状、运动1重力和凝聚力。动植物的生、长、衰、朽 
只是形状和运动的变化；一切物体的相互作用也是如此;火、光、 

水、气、土，以及自然中一切元素和能力的作用也都是这样。一 
种形状和运动产生另一种形状和 运动； 在物质世界中再也沒有 
我們可以拟想到的其他任何主动或被动的原則。 

我相信，对于这个体系可以提山許多反 駁:不 过现在我将专 



256 


第一卷論知性 


228 


限于提出一种我认为很有决定意义的反駁。我肯定說，通过这 
个体系，我們不但說明不了外界对象的作用，反而把所有这些对 
象完全消灭了，幷使我們不得不归到最狂妄的怀疑主义关于这 
些对象的意见。如果顏色、声音、滋味、气昧只是知觉，那末我們 
所能想像的任何东西便不能賦有一种实在的、继續的 J 虫立的存 
在;甚至人們所主要强調的第一性质，如运动、广袤和塡充性等， 
也都沒有这种存在。 

先从运动考察起:显然，这是单靠运动自身而不参照某种其 
他对象、便完全不能被想像的一种性质。运动这个观念必然以 
一个运动着的物体为前提。那么，运动着的物体的观念 C 沒有了 
它，运动便是不可思議的)究竟是什么样的观 念呢？ 这个运动物 
体的观念必然还原到广袤或塡充性的观念；結果运动的实在性 
就依靠于其他这些性质的实在性上了。 

关于运动、这个意见是被普遍承认的，而我也已經証明在广 
袤方面这个意见也是正确的；我幷且也指出，我們不可能想像广 
袤不是由賦有顏色或塡充性的部分組成的。广袤的观念是一个 
复合观念；但是这个观念旣然不是由无数部分或微小观念組成 
的，所以它最后必然分解为完全单純而不可分的部分。这些单 
純而不可分的部分，旣然不是广袤的观念，所以除非被想像为有 
顔色的、或是有瑱充性的，它們就只能成为非实在物了。顔色已 
被排除于任何实在的存在物以外。因此，我們的广袤观念的实 
在性就只有依靠于塡充性观念的实在性了。塡充性的观念如果 
是虚幻的，那么广袤的观念也便不能是正确的。因此，止我們注 
意来考察瑱充性的观念 P 
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塡充件的观念是两个物体在受到极大力量推动时也不能互 
相渗透、而仍維持其分离和独立存在的那样一个观念。因此，如 
果不想像到某些有塡充性的、并维持着这种分离而独立存在的 
物体，单独的塡充性是完全不可思議的。但是我們对于这些物229 
体有什么样的观念呢？顏色、声音和其他第二性质的观念已被 
棑除了。运动观念依靠于广袤观念，而广袤观念又依靠于塡充 
性观念。因此，^充性的观念就不可能依靠于其中任何一个观 
念。因为那就是在繞圈子，使这一个观念依靠于那一个观念，而 
同时又使那一个观念依靠于这一个观念了。因此，我們的近代 
哲学就不曾給我們留下任何正确而滿意的瑱充性观念，因而也 

沒有留下正确而滿意的物质观念。 

对于能够理解这个論証的每一个人，它将显得完全是有結 
論性的；但是由于这个論証对一般讀者也許会显得深奥而复杂， 
所以我如果力求改变說法，借以使其較为明白浅显，希望讀者們 
加以原諒。为了形成瑱充性的观念，我們必須想像两个物体互相 
挤压而幷不互相渗透。我們如果只限于一个对象，便不可能得 
到这个观念，当然如果不想像任何一个对象，就更加不可能得到 
这个观念了。两个非实在物幷不能相互把对方排斥于其自己位 
置以外；因为非实在物幷不占有任何位置，也不能赋有任何性 
质。现在我問，对于我們假設塡充性所属的这些物体或对象，我 
們形成什么观 念呢？ 要說我們仅仅想像物体为有填充性的，那 
就要无限地进行下去。如臬說、我們在自己心中把这些物体描 
繪成为具有广袤的，那就把一切都还原到一个虚妄的观念上，或 
者只是在繞圈子。广袤必須被认为是有颜色的，这是一个虚妄 
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的观念•，或被认为是有塡充性的，这又使我們回到了第一个問題 
上。关于运动性和形状，我們也可以作同样的說法；总而言之， 
我們必須断言，在把顏色、声音、冷和热排除于外界存在之列以 
后，就沒有剩下任何东西能够給予我們以一个正确而一致的物 
体观念。 

还有一层•.拾当地說，塡充性或不可渗透性只是一种不可消 
灭性，这点前面已說过 了①； 因为这个理由，我們就更有必要来 
形成我們所假設为不能消灭的那♦对象的淸楚观念。消灭的不 
可能性不能独立存在，也不能被想像为独立存在，而必然需要它 
所属的某种对象或輿实存在。但是现在困难仍然存在，就是：我 
們如何能不求助 V 第二性的和可感知的性质而形成这个对象或 
存在的观 念呢？ 

我們所慣用的、借着硏究观念所由以发生的那呰印象来考 
察那些观念的方法，在现在的場合下，我們也必須不能省略。由 
視觉、听觉、嗅觉和味觉进入心中的那些 印象， 据近代哲学說采 
是沒有任何与之类似的对象的；因而，被假設为眞实存在的塡充 
性的观念决不能由这些感宫的烕觉中任何一 •个得 来。因此，就 
只剩下触觉这一威官还能够传来可以为塡充性观念所由来的那 
个 印象； 我們确实也自然而然地想像，我們感觉到物体的塡充 
性，而只需要触碰一下任何对象，就知觉到这种性质。不过这种 
230思想方法宁可以说是通俗的，而不是哲学的。这一点由下述两 
点考虑就可以看到。 


①第二章，治四节„ 
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第一，我們很容易地看到，物体虽然借其塡充性而被人咸 
觉，可是触觉是与塡充性十分差异的一种东西，两者幷无絲毫类 
似之点。一只手瘫瘓了的人，在看到那只手被桌子所支持时，也 
同他用另一只手触到那张臬子时，有同样完整的一个不可渗透 
性的观念。当一个对象挤压我們的任何一个肢体时，都会遇到 
抵抗;那种抵抗借其所給予神經和元气的那种运动，把某种感觉 
传到心中；但是我們不能由此断言，感觉、运动、抵抗三者有任何 
类似之处。 

第二，触觉的印象若非当它在其广袤方面被考虑时，那它只 
是单純的 印象； 这对于现在的目的毫无 帮助： 从这个单純性我 
推断說，触觉印象旣不 表象塡 充性，也不表象任何实在的对象。 
因为让我們假定一个人用他的手柢压一块石头或任何坚固的物 
体，又 蜈定有 两块石头互相挤压，那么人們立刻会承认，这两种 
情形幷非在各方面都是相 似的; 在前一种情形下，有一种威觉与 
塡充性相結合起来，而在后一种情形下，幷沒有这种现象。因 
此，为 r 使这两种情形互相类似起见，就必須把那个人凭其手或 
威觉器宫所感到的那一部分印象除去；在一个单純印象方面旣 
然不可能作到这一点，所以这就迫使我們把整个感觉都除去，幷 
且証明这一整个印象在外界对象方面幷沒有原型或模型。此外 
还可以再加上一点•.塡充性必然以两个物体为前提，幷需要接近 
和撞击两个 条件; 这旣然是一个复合的对象，所以永不能被一个 
单純印象所表象。更不用說，塡充性虽然继續永远始終不变，而 
我們的触觉印象却是时时刻刻在变化的；这就淸楚地証明了后 
者丼不是前者的表 
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由此可见，我們的理性和我們的感官之問有一种直接而全 
部的对立;或者更确切地說，在我們根据原因和結果所得的那些 
結論和使我們相信物体的继續独立存在的那些結論之間，有一 
种直接而全部的对立。当我們根据原因和結果进行推理时，我 
們断言，顏色、声音、滋味 ，气味 ，都沒有继續、独立的存在。当我 
們排除了这些可感知的性质时，宇宙中也就沒有剩下具有那样 
一种存在的任何东西。 


第五冇 論灵魂的非物质性 


在关于外界对象的每一个体系中，和我們所設想为那样淸 
楚和确定的物质观念中，我們旣然已經发现有那样一些矛盾和 
困难，那么在关于我們內在知觉和心灵本性的每个假設中，我們 
自然会預料有更大的困难和矛盾，因为我們总是认为后者是尤 
其模糊而不确定的。不过在这一方面，我們却是自己欺 騙丫自 
己。 理智世界虽然糾纏于无限的含糊噯昧之中，却幷不被我們 
在自然界中所发现的任何那一类矛盾所困惑。我們关于理智世 
界所有的知識都是自相符合的；至于我們所不知道的，那我們就 
只好听其自 然了。 

的确，假使我們傾听某些哲学家們，那么他們是声称要减 
少我們的无 知的； 不过我恐怕，这样就有使我們陷入这个題目 
本身原来 可以避 免的矛盾中的危险。这些哲学家們就是对于他 
們膜設知觉所寓存其中的物质实体或精神实体进行細密推理的 
那些人們。为了終止双方的无限爭論起见，我不知道有更好的 
方法，只有用一句話要問这些哲学家們，他們所謂实体或寓存 

0 參 #•««»«« 
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( inhesion )^ 零号” ‘七|等？在他们答复了这个问题以后，而且 
一定要在作出答复以后，我们才可以合理地、认眞去参加这场 
爭辩。 

我们已经发现，在物质和物体方面，这个问题是无法答复 
的；但是在心灵这个方面，它除了仍然苦于种种同 样困难 之外， 
又被这个题目所特有的附加困难所缠扰。每个观念旣是由先前 
的印象得来的，那么倘使我们有任何心灵实体的观念，我们也必 
然有这种实体的 印象； 而这如果不是不可能的、也是难以想像233 
的。因为一个印象若非类似于一个实体，又如何能表象那个实 
体呢？ 按照这派哲学来说，一个印象旣然不是一个实体，幷且 
沒有一个实体的任何特殊性质或特征，它又如何能类似那个实 

但是如果撇开了可能是什么或不可能是什么的问题，来谈 

平 字 号吁+的问题，那末我希望，那些自称我们对 心灵实 体有一 
个观念的哲学家们指出产生那个观念的那个印象来，幷且淸楚 
地说出，那个印象是以什么方式发生作用，是由什么对象得来 
的。这个印象是一个感觉印象，还是一个反省印象呢？这个印象 
是偸快的，还是痛苦的，还是漠然 的呢？ 这个印象还是永远伴随 
着 我们，还是有间歇地返回来 的呢？ 如果它是有间歇地返回来 
的，那么主要是什么时候返回 来呢？ 幷且是由什么原因产生出 
东的呢？ 

如果有任何人不答复这些问题，而是躱避这个困难，说一 
个实体的定义乃是可以独 立自存的某种 东西， 而 且这个定义就 

#9 峰鲁 今 蜃 ••磉 觴癱 

应当使我们满意 ：如果 有人这样说，那么我就 要说， 这个定义与 
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每一个可以被想像的东西都是符合的，可是决不足以区別实依 
与偶有性，或是区別灵魂和它的知觉。因为我是这样进行推理 
的。凡可以淸楚地被想像的东西都可能存在；而凡在任何方式 
下被淸楚地想慠的任何东西也就可能以那种方式存在。这是已 
經被承认的一条原則。其次，凡差异的事物都是可以区別的，而 
凡可以区別的事物都是可以被想像所分离的。这是另一条原 
則。我从这两条原則所推得的結論就是 •. 我們的全部知觉旣然 
都是互相差异，幷且与宇宙中其他一切事物差异，所以这些知 
觉也都是互相分別的，互相分离的， it 可以被认为是分別存在 
的，因而也就可以分別存在，而不需要芘何別的东西来支持艽存 
在。因此，这个定义如采説明一个实体的話，那末这些知觉便都 
是实体了。 

由此可见，不論是借着考察观念的最初根源，或是借着一个 
定义，我們都不能得到任何 一个令 人滿意的实体 槪念： 据我 I 
来，这似乎就是可以完全抛弃关于灵魂的物质性和非物质性的 
那个爭論的一个充足理由，幷且是使我絕对鄙弃那个問題 : 本身 
的一个充足理由。除了对知觉而外，我們对任何事物都沒有一 
个完善的观念。一个实体是和一个知觉完全差异的。因此，我 
們幷沒有一个实体观念。“寓存于某物之中”这个条件被假設为 
是支持我們知觉的存在的一个必要条件。可是沒有任何东西似 
乎对支持一个知觉的存在是必要的。因此，我們便沒有寓存观 

念。当人們間:字零手 ff 了个宁、手,亨穿 f 

一个非物质的(精 神的) 实体 中时， 我們甚至不懂得这个問題的 
含义，那么如何还可能加以笞 复呢？ 
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有一个通常被用来証明灵魂的非物质性 （精 神性）的論証， 
据我看来是値得注意的。凡占有空間的东西都是由若干部分組 
成的；而凡由部分組成的东西即使不在实际上、至少在想像中是 
可以分割的。但是任何可分的东西都是不能与一个思想或知觉 
結合起来的，因为思想或知觉是一种完全不可分离、不可分割的 

A • 

存在物。因为暇設有那样一种結合，那么那个不可分割的思想 
还是存在于这个占空 間的、 可分的身体的左 方呢？ 还是存在于 
其右 方呢？ 还是存在于其表 面呢？ 还是存在于其中 央呢？ 还是存 
在于其后 方呢? 还是存在于其前 方呢？ 如果这个思想是和广袤结 
会起来的，那末它必然存在于广袤范围內的某处。如果思想存 
在于广袤的范围以內，那么思想或者存在于一个部分，或者存在 
于每一个 部分： 在前一种情形下，那个特殊的部分便是不可分 
的，知觉只是与这一部分結合，而幷不与广袤結合；如果思想存 
在于每一部分，那末思想也必然是占有空間的 1 可以分离的、可 
以分割的，如同物体一样;这是彻底謬誤而矛盾的。因为任何人 
能够設想一个一碼长、 一 呎宽.一吋厚的情感么？因此，思想和 
广袤是完全不相容的两种性质，永远不能合幷于一个主体中。 235 

r 

这个論証幷不影响关于灵魂实体的問題，而只影响灵魂与 

_ 摩 

物 质宇辛令問題。因此，一般地考察一下哪些对象能 
够或不能够有空間上的結合，那或許不是不适当的。这是一个 
奇妙的問題，或許可以导使我們达到重大的发现。 

最初的空間和广袤槪念完全是由視觉和触觉两种威官得来 
的；而且除了有顏色的或可触知的寧物以外，也沒有任何东西的 
部 分的排列方式足以传来空間观念。我們减少成增添一种溢味 
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的方式，与我們减少或增添任何可见的对象的方式 不同； 当儿种 
声音同时刺激我們的听觉时，也只有习慣和反省使我們对于发 
出那些声音的物体的远近程度形成一个观念。虬标志出其存在 
的場所来的东西，必然是占有空間的，否則便是沒有部分或組合 
的 一 个数学点。凡占有空間的东西一'定有一个特殊的形状，如 
方形、圓形、三角形，其中沒有一个与一个欲望 、或 与其他任何印 
象或观念互相符合的，而只能与上述視觉和触觉两种感官的印 
象符合。 一 个欲望，虽然是不可分的，也不应当被认为是一个数 
学点。因为要是那样，那末就可以加上其他欲望，而造成两个、 
三个、四个欲望，而且这些欲望还是分布和安置于有一定的长、 
宽、厚的那样一个方 式中； 这种說法显然是荒謬的。 

在說明这一点 a 后，我如果提出曾被若干形而上学家所鄙 
弃、幷被认为是违反人类理性最确定的原則的一个原理来，那就 
該不至于使人惊詩了。这个原理就是••了个 
予 f 我肯定說，这不但是可能的，而且絕大部分 
的存在物都是、而且必然是以这个方式存在的。一个对象的各 
个部分如果不是排列得可以形成一个形状或数量，而且整个对 
象对其他物体的关系也幷不符合于我們的远近槪念，那末那个 
对象可以説是不在任何地方存在。但是除了視觉和触觉两者的 
知觉和对象以外，我們的全部知觉和对象显然都是这种情形。 
一次道德的反省不能处于一个情感的右方或左方，气味或声音 
也不能是一个圓形或一个方形。这些对象和知觉不但不需要任 
何特殊的場所，而且还和場所是絕对不相容的，甚至想像也不 
能以場所給予这些知觉。至于說，要假設这些知觉不存在于任 
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何地方，便是謬誤，那末我們可以这样考虑：如果情感和情緒在 
知觉之前显得有任何特殊的場所；那么广袤观念也可以由这些 
知觉获得，正如其可以由視觉和触觉得来一样;这是与我們所已 

經确立的理論相反的。如果这些知觉显得沒有任何特殊的場 

• • 

所，那么它們也就可能以这种无場所的方式存在；因为凡我們 

• • 

所能想像的事物都是可能的^ 

现在就无需証明，那些单純而不在任何地方存在的知觉是 
不能在任何場所与占有空間幷可以分割的物质或物体結合的 
了；因为如果沒有一种共同的性质作为依据，便不能建立一种关 
系®。更値得提出的是 •. 关于对象在空間中的結合的这个問題， 
不但出现于有关灵魂本性的形而上学的爭論中，而且甚至在日 
常生活中，我們也时时刻刻都有机会加以考察。例如，我們假設 
在桌子的一-头有一个无花果，另一头有一个橄欖，那么显而易 
见，在形成这些实体的复合观念时，其中最明显的一个观念就是 
两种果实的不同的滋昧的观念；同样显而易见的是 •. 我們还把这 
些性质与有顔色而可触知的性质合幷起来、結合起来。我們假 
設一种果实的苦味和另一种果实的甜昧、存在于那两个可见的 
物体中，幷且被臬子的全部长度所分开。这是那样引人注目和 
那样自然的一个幻觉，所以我們应当考察一下它們所由以产生237 
的那些原則。 

一 个占有空間的对象虽然不能和其他不存在于任何場所或 
者不占有空間的对象結合起来，可是这些对象仍然可能发生許 
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多其他关系。例如，任何果实的滋味和气昧都不能与其顏色和 
可触知性两种性质分 开的； 不論其中哪个是原因，哪个是結果， 
这些性质确是都永远闾时幷存的。这些性质也不但是一般地并 
存着，幷且在心中也是同时出 现的; 而且我們是在使占有空间的 
物体接触我們的感宫的时候，我們才知觉它的特殊的滋味和气 
咏。因此，占有空間的对象和不在任何特殊場所存在的性质之 

間所有的这些 f 争亭学 孕琴手 ，对心 

灵必然发生那样一种 i 果，即其中的一个出现的时候，它就立刻 
使心灵的思想轉而想到另外一个。不仅如此。我們不但因为两 
者之間的关系，使自己的思想由其中一个轉到另外一个，而且我 
們还要努力給予两者 a —个新的关系，即場所中的結合关系，以 
便使这种推移更为順利，更为自然。因为一些对象如果被任何 
关系結合起来，我們便有在其中加添一种新关系的强烈傾向，以 
便补足那种結合:这个性质乃是我在人性中常有机会看到的，我 
将在适当的地方加以更詳細的說明。在我們排列各个物体时, 
我們总不会不把那些互相类似的物体放得互相接近，或者至少 
把它們放在相对应的观点之下。为什 么呢？ 那只是因为我們在 
把接近关系加在类似关系上时，或把位置的类似关系加在性质 
的类似关系上时，感到一种滿意。这种傾向的結果已經在我們 
所最容易假設的特殊印象和其外界原因間那种类似关系中观察 
到®。但是我們在现在这个例子中找到了这种傾向的最为明显 
的一个結果，在这里我們根据两个对象間的因果关系和在时間 


①第二节篇末， 
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上的接近关系，又虛构了一个場所上的結合关系，以便加强那种 
联系。 

但是不論我們对于一个占有空間的物体（如无花果）和其特 
殊的滋味在場所上的結合、形成怎样混乱的槪念，而在反省起 
来，我們在这种結合中确实一定会观察到一种完全不可理解、自 
相矛盾的东西。因为睱設我們向自己提出一个明显的問題，即 
我們所认为包括在一个物体范围以內的那种滋味，还是在物体 
的每一个部分，还是只在于它的一个 部分: 那么我們立刻会感觉 
自己茫然不知所措，幷且知道我們永远不能給予一个滿意的答 
复。我們不能答复說，滋昧只存在于一个部分，因为經驗使我們 
相信，每个部分都有同样的滋昧。我們也不能答复說，滋味存在 
于每一个部分，因为要是这样，我們就必須假說它是有形状的、 
占有空間的；这种說法是荒謬而不可思議的。因此，我們在这里 
是被两个直接相反的原則所影 响的： 一个原則就是决定我們将 
溢味与占有空間的对象結合起来的那种想象的另一个就 

是向我們指出那样一种結合是不可能的理性。分歧于这两 

« • 

个对立的原則之間，哪一个都不肯舍弃，而却使这个問題陷于混 
乱和模糊之中，以致我們不再觉察到那种对立。我們假設滋味 
存在于物体范围以內，不过它的存在的方式使它充滿全体而却 
不占空間，幷且完整地存在于每一部分以內而无需分裂。簡而 
言之，我們在自己最习慣的思維方式中就应用了“全体存在于全 
体，全体又存在于各个部分”那个經院哲学派的 原則; 这个原則 
若是不加修飾地被提出来，是十分駭人的，因为那就等于說 ，一 
个东西存在于一个場所，同时却又不存在于那个場所。 
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所有这些謬誤的发生，都是由于我們力图以一个場所加于 
一种完全不能有場所的事物•，而我們所以要作这种努力，乃是因 
为我們傾向于借着賦予那些对象以一种場所上的結合，来补足 
建立在因果关系和时間接近关系上面的那种結合。但是理性如 
果毕竟有充分的力量足以克服偏见的話，那么在现在的情形下， 
它必然要取得胜利。因为我們只剩下几个可能的假設供我們选 
择: 或者假設某些事物不在任何場所存在;或者睱設这些事物是 
有形状的、占有空間的；或者假設，当这些事物与占有空間的对 
象合幷起来时，全体就存在于全体之中，而全体又存在于每一 
个部分之中。后两个假設的謬誤充分地証明了第一个假設的眞 
实。此外再沒有第四个意见。因为，如果假設这些事物是以数 
学点的方式存在的，那么这个假設就归結为第二个意见，幷且假 
設，儿个情感可以处于一个圓形之中，而且若干个气味在与若干 
个声音結合以后，就可以构成十二立方吋的一个物体;这一点只 
要一提到，就显得是可笑的了。 

不过，在这样看待事物的观点之下我們虽然不能不擯弃那 
些把一切思想都結合于广袤的唯物主义者，可是略加反省就将 
为我們指出有同样的理由可以斥責其敌方，他們把一切思想都 
結合于单純而不可分的实体。最通俗的哲学吿訴我們說，不通 
过一个意象或知觉作为媒介，任何外界对象都不能被心灵直接 
认知。现在呈现于我面前的那张桌子只是一个知觉，它所#的 
性质全部都是一个知觉的性质。但是在它的全部性质中，晟明 
显的一个乃是广袤。这个知觉由各个部分組成。这些部分的配 
置給了，我們以一种远近的槪念，以及长、宽1厚的槪念。这三个 
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度次的界限，就是我們所謂的形状。这个形状是可移动的、可分 
离的、'可分割的。可动性和可分离性是占有空間的对象的显著 
特性。为了終止一切爭論起兕，我們可以說，广袤这个观念本身 
只是由一个印象复现而来，因而必須与那个印象完全符合。說 240 
广袤观念与任何东西符合，也就等于說，这个观念是占有空間 
的。 

自由思想者这时也許会洋洋得意了•，他在发现了霓然有虞 
正占有空間的印象和观念以后，就可以向他的敌方說，他們怎样 
能把单純而不可分的主体与一个占有空間的知觉結合起 来呢？ 
神学家們的全部論証现在都可以用来反詰他們自己了。那个不 
可分的主体或精神的实体是在知觉的左方呢？还是在右 方呢？ 

是在这个特殊部分呢？还是在那个特殊部 分呢？ 是存在于每一 
个部分而幷不占有空 間呢？ 还是它整个处于任何一个部分，而 
同时幷不抛弃其余部 分呢？ 对于这些問題，我們所能給予的答 
复不但其本身是荒讓的，而且也不可能說明不可分的知觉和占 
有空間的实体是如何結合的。 

这就給予我一个重新考察有关灵魂实体的問題的机会。我 
虽然认为那个問題完全不可理解而加以擯弃，可是我不禁要提 
出有关那个問題的进一步考虑。我肯定說，关于一个思維实体 
的非物质性、单純性、不可分性的学說是一个眞正的无神論，正 
好为斯宾諾莎由此而恶名远揚的那些意见进行辯护。从这个論 

參 ■•争 

題，我希望至少获得一个有利的条件，就是我的論敌在看到他們 
的攻击也很容易被用来还击他們自己时，他們将沒有任何借口 
来攻击现在这个学說、使它成为可憎的了 



270 


f 一卷 踹知性 


斯宾诺莎无神论的基本原则就是关于宇宙的单纯性、关于 

麯 • • • 

他所假设为思想和物质都寓存其中的那个实体的统一性的学 
说0他说，世界上只有一个实体；那个实体是完全单纯而不可分 
的，幷且到处存在，而无局部存在的。我们由感觉在外界所发现 
的任何东西，我们由反省在內心所感觉到的任何槪念，这些一切 
241都只是那个惟一的、单纯的、必然存在荇的实体的种种变异，幷 
沒有任何分离的或各別的存在。灵魂的毎一种情感，物质的每 
一个形状，不论如何彼此差异，互相不同，都是寓存于同一个实 
体中，幷且在其本身保存其各別的特性，而幷不把这些特性传达 
于其所寓存的那个主体。同一个基体 （ substratum ) (如果我可 

• 擎 

以用这个名词）支持着千差万別的变异，而其本身幷无任何差 
別;它使那些变异发生变化，而其本身幷无任何变化。时间 1 地 
点、自然中一切差异，都不足以在这个基体的完全单纯性和同一 
性中产生任何组合或变化。 

我相信，对于那个著名的无神论者的原则所作的这个简略 
的陈述，就足以说明现在的目的，无需继续深入那些阴暗的领 
域，我就可以表明，这个可傦的假设和已经那样深得人心的灵魂 
非物质性的假设，几乎是沒有什么差別。为了阐明这点，让我们 
回忆①一下前述的理论：每个观念旣然是由一个先前的知觉得 
来的，所以对于一个知觉的观念，对于一个对象(或外界存在)的 
观念，这两者决不可能表象在种类上互相差別的任何东西。不论 
我们可以假设它们两者之间有什么差异，那种差异仍然是我们 


①第二章，第六$ 
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所不可思議的。我們只能設想一个外界对象只是沒有相关項的 
一 种关系，否則便是把外界对象认为就是一个知觉或印象。 

我由这个前提所将推出的結論，初看起来也許显得只是一 
种詭辯•，不过稍加考察，它就可以被发现为是可靠而令人滿意 
的。这个結論 就是: 我們旣然只可以假設，而永不能想像对象和 
印象間的一个种类上的差別，所以我們关于印象間的眹系和矛 
盾所形成的任何結論都不能确知其是否可以应用于对象上•，但 
是在另一方面，我們关于对象所形成的任何这一类結論却是一 
定可以应用于印象上面的。理由不难說明。一个对象旣被假設 
为与—个印象是有差別的，所以我們不能断定，当我們根据印象 242 
进行推理时，我們的推理所依据的那种情况，是否是对象和印象 
两者所共有的。对象在那一点上仍然可 a 和印象不同。但是当 
我們先形成关于对象的推理时，那么这种推理无疑地就必然扩 
展到那个印象上。这是因为那个論証建立于其上的那个对象的 
性质至少必然是被心灵所想像 到的； 而且那种性质如果不是与 
一个印象所共有的，那末它本身也就不能为我們所想像，因为我 
們沒有一个观念不是从印象那个根源得来的。因此，我們就可以 
建立一条确定的原理說，我們根据任何原則（除非根据經驗而作 
的一种不规則的推理①）所发现出的对象之間的联系或矛盾、沒 
有不能扩展到印象上的，虽 然与此 相反的命題，即“印象之間可 
以发现的全部关系也是对象所共有的”那个命題，也許不是同样 
眞实的。 


① 獻如 第二节，由我們的知觉的一篾性所作的那神推理 
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把这个理論应用到现在的問 題上： 这里有两个不同的存在 
物体系呈现出来，我假設我不得不給予它們以某种实体或寓存 
的基础。首先我观察到許多对象或物体所組成的一个宇宙，其 
中有太阳、月亮和星星，大地、海洋、植物、动物、人类、船舶、房屋 

和其他艺术品或自然产品。这里斯宾諾莎出場了，幷吿訴我說， 

• • • • 

这些都只是变异，这些变异所寓存的主体是单純的、非混合的、 
不可分的。此后我又考究另一个存在物体系，即思想的宇宙，或 
我的印象和观念的体系。在那里我观察到另一个太阳月亮和星 
星;被植物所复盖、动物所居住的另一套大地、海洋、城市、房屋、 
山岭、河流，簡而言之，就是我在第一个体系中所能发现的或想 
像的每一种事物。在我考察这些事物的时候，神学家們又露面 

• 春 • _ 

了，幷且对我說，这些也都是变异，都是一个单純的、非混合的、 
243不可分的实体的变异。頃刻之間，就有数百张嘴吵得震耳欲聋, 
都对第一个假設表示憎恶和輕蔑，对第二个假設則表示贊揚和 
尊敬。我轉而注意这些假設，看看人們所 以那样 有所偏好的理 
由；我于是发现这些体系都犯了同样的不可理解的弊病,而且就 
我們所能理解的来說，这两个假設非常相似，不可能在一个假設 
中发现出不是两者所共有的謬誤之点来。我們对一个对象中任 
何性质所有的观念，沒有一个不符合于印象中的性质，沒有一个 
不表象那种性质，这是因为我們的全部观念都是由印象得来的。 
因此，在一个作为变异而占有空間的对象和作为其实体的单純 
而非混合的本质之間，我們所能发现的任何矛盾，也永远是同样 
发生于那各占有空間的对象的知觉(或印象)和那个非混合的本 
质之間。对象的每一个性质的观念都是通过一个印象传来的 ; 
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因此，凡可以知觉的每一种关系，不論是联系关系或是矛盾关 

♦ 參拳 _ 镛 

系，必然是对象和印象两者所共有的。 

这个論証一般地考究起来虽然似乎已經非常明显，不容有 
任何怀疑和矛盾，可是为了使它显得更为淸楚和明白起见，让我 
們来詳細地加以考察，幷且看看，在斯宾諾莎体系中所发现的一 

春 • • _ 

切謬誤是否也 可以在 神学家們的体系中发现出来 。① 

第一，經院学派的人們曾按照他們那派的談論方式(不能說 

是思想方式)反对斯宾諾莎說，一个形态旣然不是任何独立的或 

• * » • 

分別的存在，所以同它的 实体必然是一 体的，因而宇宙的广袤 
必然在某种方式下与宇宙被假設为 寓存其 中的那个单純而非混 
合的本质是同一的。但是，他們可以說，这完全是不可能的、不 
可設想的，除非那个不可分的实体使自己扩展开来、去符合于广 
袤，或者是广袤收縮起来 、去符 合于不可分的实体。这个論証就 
我們所能理解的而言是正确的，而 且要把 这个論証应闬到占有 
空 間的知觉上和灵魂的单純的本质上，显然也不需要別的，只要 
把名詞变換一下就可以了。对象的观念和知觉的观念在每一方 
面都是同样的，人們只是假設两者之問有一种旣不可知又不可 
理解的差別。 ' 

第二,前面已經說过，我們所有的实体观念沒有一个不可以 
应用于物质，而且沒有任何一个特殊的实体观念不可以应用于 
每一个特殊的物质部分。因此，物质不是一个形态，而是一个实 
体，而且每一个物质部分不是一个特殊的形态，而是一个特殊的 


①泰閱貝尔 （ Bayle) 氏宇典， 斯宾 諸莎条„ 

* • « • • • 


244 
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实体。我已經証明，我們沒有一个完全的实体观念；我們只是把 
它当作可以独立自存的某种东西，所以显而易见，每一个知觉都 

售 骞螫魯 

是一个实体，而且知觉的每一个特殊的部分都是一个特殊的实 
体•.因此，在这一方面来說.两种假設都处在同样的困难之下。 

第三，人們对于主张宇宙中只有一个单純实体的这个体系 
曾經反对說 •.这 个实体旣是一切事物的支持或基体，所以必然在 
同时改变形式，化为許多互相反对、互不相容的形相。圓形和方 
形同时在同一实体中是互不相容的。那么同一个实体如何能在 
同时改变其形式，化为那张方桌和这张圓 桌呢？ 关于这些桌子 
的印象，我也要提出同样的問題，結果发现，这一方面的答案也 
不比前一方面的答案更为令人滿意。 

由此可见，不論我們轉向哪一方面，同样的困难总是跟随着 
我們，我們如果在証明灵魂的单純性和非物质性方面前进一步, 
同时就不能不給一种危险而不可挽救的无神論准备好道路。如 
果我們不把思想称为灵魂的一个变异，而給它以那个較古而却 

245 又較为时髦的活动 (action ) 那一个名詞，情形也完全相同。我們 

• « 

所謂活动的含义就等于普通所謂抽象的形态，恰当地說，也就是 
与一个实体不能区別、不能分离的某种东西，而 H 是借着理性的 
区別或一种抽象作用才能被人想像的。不过这样把变异一詞改 
为活动一詞，也毫无收获；我們 Hi 不能借此摆脫任何一个 困难; 
这从下面两点考虑中就叶以看出来。 

第一，我說，活 动一詞 ，按照这样的解释，永远不能正确地应 
用于由心灵或思維实体得来的任何知觉。我們的全部知觉彼此 
之間、以及和我們所能想像的其他每一个事物，都实在是互相 
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差异，幷 且是可以互相 分离、互相区別的。因此，我們就不可能 
設想，这些知觉如何能够成为任何实体的活动或抽象形态。人 
們普通举运动为例来表明，知觉 C 作为一种活动）是以什么方式 
依靠它的实体的；这个例子幷沒有給予我們任何敎导，反而使我 
們搞得更糊涂了。在外表上看来，运动对物体幷不产生任何实 
在的和本质的变化，只是改变了它和其他对象的关系。但是一 
个在淸晨和他所喜悅的同伴們在花园中散步的人，和一个在下 
午被关在地牢里,充滿了恐怖、絕望和憤恨的人，似乎有一种根 
本的差別，而且这种差別和物体因改变位置而发生的那种差別 
比起来，是完全另外的一种。我們旣然由外界对象的观念的区 
別和可分离性推断說，外界对象彼此間有1种分別的存在，所以 
当我們把这些观念本身作为我們的对象时，依照前面的推理，我 

們关于这些观念也必然推得同样的結論。至少我們必須承认， 

• • • • 

我們旣然沒有灵魂实体的观念，所以我們就不能指出，这个实体 
怎么能够不經根本的变化而就允許有知觉的那些差异，甚至知 
觉之間的相反情况；因而就永不能指出，在何种意义下知觉是那 
个实体的活动。因此，用毫无意义的活动一詞来代替变异一詞， 246 

攀 9 

絲毫不能增加我們的知識，幷且对于灵魂非物质性說也毫无益 
处。 

第二，我还要附加說，应用活动一詞，如果有利于那个主张， 

• ♦ 

那么对于无神論的主张也必然同样有利。因为我們的神学家們 
难道可以垄断—詞，无神論者不是同样可以利用这个名詞， 
幷且肯定說，植*物\动物、人类等等只是一个单純的、普遍的、幷 
根据一种肓目和絕对的必然性发揮其作用的实体的特殊活动？ _ 
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你将会說这是彻底荒謬的。我承认这是不可理解的，不过同时 
我肯定 說:依 照上述的原則来說，如果在“自然中一切对象都是 
一个单純实体的活动”那个假設中发现有任何譲誤，那末这个_ 
誤也必然存在于关于印象和观念的一个相似的假設屮。 

由这些关于知觉的实体和知觉的签間結合的假設，我們可 

• • t • ♦ _ 

以进到另一个比前一个假設較易理解 1 比后一个假設較为重襄 

的假設，即关宁我們知觉的原因的假設。經院学派中通常 說:物 

% % 

质和运动不論怎样变化，仿然是物质和运动，而只是在对象的地 
位和 位置 方面产生一种差异。不論你怎样把物体一直分析下 
去，它仍然还是一个物体。不論你把物体納入什么样的形状，所 
f 寻的結果仍然只是一个形状或各部分的关系。不論你以任何方 
式推动物体，你仍然只发现运动或关系的变化。我們不可能想 
像，例如一种圓形运动只是一种圓形运动，而另一个方向的运 
动，例如椭圓形运动却会成为 一种情 感或道德反省，或是两个球 
形分子的撞击会变成一种疼痛的威觉，而两个三角形分子的相 
撞却会給人以快乐的 威觉： 这样想燉是荒謬的。但是这些不同 
的撞击、改变和溴合旣然是物质所能发生的仅有的变化，而且这 
247 些变化从来不能給予我們以任何思想或知觉的观念，所以經院 
学派就断言說，思想永远不可能被物质所产生。 

很少有人能够抵抗这个論証的表面上的明 显性； 可是駁斥 
这个論証却是一件最容易的事情。前面我們已經詳細証明，我 
們从来威觉不到因果之間的任何联系，我們只是由于經驗到因 
与果的怊常結合，才得到有这种关系的知識，现在我們只需回顾 
一 下那个証明就够了。凡不相反对的对象旣然都可以恒常結 
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合，而任何实在的对象旣然都不是相反的 ®， 所以我曾从这些原 
則推論說，如果把这个問題先驗地加以考虑，則任何事物都可以 
产生任何事物，而且我們永不会发现一个理由，可以說期任何对 
象为什么可以或不可以成为其他任何对象的原因，不論它們之 
間有多么大或多么小的类似关系。这显然摧毁了前面关于思維 
或知觉的原因的那一套推理。因为在运动和思想之間固然幷不 
显现任何一种联系，可是其他一切原因和結果也都是这种情形。 
将一磅重的物体放在杠杆的一头，将同样重的另一个物体放在 
另一头；你将永不会在这些物体中发现出依据它們和中心的距 
离的任何运动的原則，正如你发现不出任何思想和知觉的原則 
一样。因此，如果你自称可以先驗地証明物体的那样一种位置 

• 4 * 

决不能产生思想 C 因为不論如何轉动它，它仍然只是物体的一种 
位置);那么你也必須借着同样推理过程断言，位置永不能产生 
运动，因为在后一种情形下比在前一种情形下幷沒有更为明显 
的联系。但是由于后面这个結論违反明显的經驗，而且我們在心 
灵的活动中也可能有相似的經驗，幷且可以知觉到思想和运动 
之間的一种恒常 結合: 所以你如果在单单考虑了观念之后，就断 
言說，运动不可能产生思想，或者說，各个部分的不同位置不可 
能产生一个不同的情威或反省，那么你的推理就未免过于草率 
魯莽了。我們不但可以有这样一种經驗，而且确实有这种經驗， 
因为每一个人都可以觉察到，他的身体的不同位置改变了他的 
思想和情緖。如果有人說，这种现象决定于灵魂和身体的联合， 
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那么我答复說，我們必須把关于心灵实体的問題和关于它的思 
想的原因的問題 分开； 而且如果专限于討論后一个間題，則借着 
比較思想和运动这两个观念，我們就发现两者是互相差异的，同 
时凭着經驗却又发现了两者是恒常結合在一起的。因果观念在 
应用于物质的作用上时，它的內容旣然就只有这些情况，所以我 
們可以确实断言，运动可能是、而且确实是思想和知觉的原因。 

在现在的情形下，我們只剩下这个两端論法：或者是說，除 
了在心灵能够在它的对象的观念中知觉到一种联系的地方以 
外，任何事物都不能成为其他事物的原因；否則便必須主张，我 
們所发现为恒常結合着的一切对象，就由于那种关系而应該被 
认为是一些原因和結果。如果我們选择两端論法的第一部分, 
那么就有下面这些結果。第一，我們实际上是說,宇宙中幷沒有 

謙 • 

什么原因，或产生原則，甚至神自己也 不是； 因为我們对那个最 
高存在者的观念是由若干特殊印象得来的，可是那些印象沒有 
一个包含着效能，而且对其他任何存在似乎都沒有任何关系。 

_ « •睿 

有人也許說，对一个全能的存在者的观念和他所意願的任何結 
果之間的联系是必然而不可避免的；对于这种說法，我答 复說： 
我們幷沒有賦有任何能力的一个存在者的观念，当然更沒有賦 
有无限能力的存在者的观念。但是如果我們願意改变我們的說 
法，那我們就只能給能力下定义說，能力就是联系。因此，当我 
249們說，全能存在者的观念和他所意願的每一結果的观念联系着 
时，我們实际上只是說它的意志与每个結果联系着的那个存在 
者是和每个結果联系着的 * ，这就成了一个同一命題，幷不能使我 
们洞察能力或联系的本性。第二，但是睱設神是伟大而具有效 
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能的原则，塡补了一切原因的缺乏，这个说法就会把我们导入极 
端的大不敬和谬误之中。因为我们如果由于物质、运动和思想 
之间幷沒有明显的联系，便在自然的作用方面求助于神明，幷且 
肯定说，物质本身不能传达运动或产生思想；那么根据同一理 
由，我们必须承认、神是我们全部意志和知觉的创生者；因为这 
些心理活动彼此之间以及和虽被假设但却是不可知的灵魂实体 
之间也幷沒有明显的联系。我们知道，有些哲学家们①主张最髙 
存在者对心灵的一切活动都具有这种动力，只有对于意志或意 
志的不重要的一些部分是个例外；虽然我们很容易看到，这个例 
外只是想逃避那个学说的危险结果的-个借口。如果除了具有 
一种明显能力的东西以外，再沒有任何东西是能活动的，那么思 
想也幷不比物质较为活动；如果这种不主动性使我们不得不求 
助于一个神，那么最髙的存在者就是我们全部行为的眞正原因， 

不论那些行为是坏的或是好的，是恶劣的或是善良的。 

这样我们就不可避免地被迫转到两端论法的另一方面 ， SP 
凡被发现为恒常结合在一起的一切对象，就该单单由于这种结 
合而被认为是一些原因和结果。但是凡不相反的一切对象旣然 
都可以恒常结合在一起，而且任何实在的对象都不是互相反对 
的，所以结果就是，就我们凭着单纯观念所能判定的范围內而 
论，任何事物都可以成为任何事物的原因或结果；这显然就使唯 250 
物主义者们比他们的论敌占到上风。 

因此，整个说来，我们如果下一个最后判决的话，我们可以 

‘①神甫乌尔卜兰希 Malebranche 和其他笛卡尔派。 

\ 



280 第一卷綸知性 

说： 关于灵魂实体的问题是绝对不可理解的；我们的全部知觉不 
论与延伸的实体或非延伸的实体幷不是都能够有空间上的结合 
的；有些知觉是属于这一种，有些知觉则属于另外 一种： 对象的 
恒常结合旣然就是因果的本质，所以就我们对那种关系有任何 
槪念而言，物质和运动往往可以看作思想的原因。 

哲学的王权是应该到处被承认的，所以要是在每个场合下， 
都迫使哲学为它的结论进行辩解，幷且在可能要责怪哲学的毎 
种特殊的艺术和科学之前，都得为自己进行辩护，那确实是对哲 
学的一种侮辱。这就令人想起一个被控诉为对其臣民犯了叛国 
罪的国王一样。只有在一个场合下，即当宗教似乎受到一点儿 
冒犯的时候，哲学认为给自己进行辩解是必要的，甚至是光荣 
的。因为宗教的权利，正如哲学本身的权利一样，是为哲学所珍 
视的，幷且两者实际上是一致的。因此，如果有任何人设想前述 
的论证在任何方式下危害了宗教，那么我希望，下面的辩护将会 
消除他的顾虑。 

关于人类心灵所能想像的任何对象的作用或持续，任何先 
验的结论都是沒有基础的。任何对象都可以被想像为完全变为 
不活动了、或在一剎那间被消灭了；而且 ，一 个明显的原则就是: 

这个原则，对于物质固然 
是眞实的，对精神说来同样也是眞实的，对一个延伸的复合的实 
体固然是眞实的，对于一个单纯.而不延伸的实体同样也是眞实 
的。在这两种情形下，证明灵魂的永生性的形而上学的论证都 
同样是沒有决定性的。在两种情形下，道德的论证和根据于自 
251然类比而得的论证都是同样有力而令人信服的。我的哲学如果 





第四章論怀疑主义哲学体系和其他哲学体系 





281 


对于証明宗敎的論証沒有增添什么东西，可是当我想到 
学幷未削弱这些論証，一切还是保持原状，我至少可以感到 
了。 



第六节掄 A 格的同一性 

有些哲学家們认为我們每一剎那都亲切地意識到所謂我們 
的自我;认为我們感觉到它的存在和它的存在的继續，幷且超出 
了理証的証信程度那样地确信它的完全的同一性和单純性。 
他們說，最强烈的威觉和最猛烈的情威，不但不使我們放弃这 
种看法，反而使我們更深刻地固定这种看法，幷且通过它們所带 
来的痛苦或快乐使我們考虑它們对自我的影响。要想企图对这 

鲁 參 

—点作进一步的証明，反而会削弱它的明白性，因为我們不能根 
据我們那样亲切地意識到的任何事实，得出任何証明；而且如果 
我們怀疑了这一点，那末我們对任何事物便都不能有所确定了。 

不幸的是:所有这些肯定的說法，都违反了可以用来为它們 
辯护的那种經驗，而且我們也幷不照这里所說的方式具有任何 

自我观念。因为这个观念能从什么印象得 来呢？ 要答复这个問 

• « 

題，就不能不啗于明显的矛盾和謬誤；可是我們如果想使自我观 
念成为淸楚而可理解的，那末这个問題就必須要加以答复。产 
生每一个实在观念的，必然是某一个印象。但是自我或人格幷 
不是任何一个印象，而是我們假設若干印象和观念所与之有联 
系的一种东西。如果有任何印象产生了自我观念，那么那个印 
象在我們一生全部过程中必然继續同一 不变； 因为自我被假設' 
为是以那种方式存在的。但是幷沒有任何恒定而不变的印象。 
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痛苦与快乐、悲伤与喜悅1情感和咸觉，互相接續而来，从来不全 
部同时存在。因此，自我观念是不能由这些印象中任何一个或 
从任何別的印象得来的；因此，也就沒有那样一个观念。 

但是再进一步說，依照这个假設，我們的一切特殊知觉又必 
然成了什么样 子呢？ 所有这些知觉都是互相差异、幷且可以互 
相区別、互相分离的，因而是可以分別考虑，可以分別存在，而无 
需任何事物来支持其存在的。那么，这些知觉是以什么方式属 
于自我，幷且是如何与自我联系着 的呢？ 就我而論，当我亲切地 
体会我所謂我自己时，我总是碰到这个或那个特殊的知觉，如冷 
或热、明或暗、爱或恨、痛苦或快乐等等的知觉。任何时候，我总 
不能抓住一个沒有知觉的我自己，而且我也不能观察到任何事 
物，只能观察到一个知觉。当我的知觉在一个时期內失去的时 

候，例如在酣睡中，那么在那个时期內我便觉察不到我自己，因 

* • • 

而眞正可以說是不存在的。当我因为死亡而失去一切知觉，幷且 
在解体以后，再也不能思維、感觉、观看幷有所爱恨的时候，我就 
算是完全被消灭了，而且我也想不到还需要什么东西才能使我 
成为完全不存在的了。如果有任何人在认眞而无偏见的反省之 

后，认为他有一个与此不同的他自己的槪念，那么我只能承认， 

« « • 

我不能再和他进行推理了。我所能向他让步的只是：他或許和 
我一样正确，我們在这一方尚是有本质上的差异的。他或許可 
以知觉到某种单純而继續的东西，他称之为，虽然我确 
信，我自身幷沒有那样一个原則。 ^ 4 * 

不过撇开这些形而上学家們不談，我 可以大 胆地就其佘的 
人們銳，他們都只是那些以不 能想象 的速度互相接 續着、 幷处于 
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永远流动和运动之中的知觉的集铃沐，或一束知觉。 af 門的眼 
睛在眼窩內每轉动一次，就不能不使我們的知觉有所变化。我 
們的思想比我們的視觉更是变化无常；我們的其他感官和官能253 
都促进这种变化，灵魂也沒有任何一种能力始終維持同一不变， 
那怕只.是一个刹那。心炅是一种舞台；各种知觉在这个舞台上 
接績不断地相继出现;这些知觉来回穿过，悠然逝去，混杂于无 
数种的状态和情况之中。恰当地說，在同一时間內，心灵是沒有 
的，而在不同时間內，它也沒有-了 f ， 不論我有喜爱想 
像那种单純性和同一性的多大的自然傾向。我們决不可因为拿 
舞台来比拟心灵，以致发生錯誤的想法。这里只有接續出现的 
知觉构成心灵;对于表演这些場景的那个地方，或对于构成这个 
地方的种种材料，我們連一点槪念也沒有。 

那么，什么东西給予我們那样大的一种傾向，使我們賦予这 
些接績的知觉以一种同一性，幷且假設我們自己在整个一生的 
过程中具有一种不变的 、不間 断的存在呢？为了答复这个問題， 
我們必須区別思想或想像方面的人格同一性和情烕或我們对自 
身的关切方面的人格同一性。前一种是我們现在硏究的 題目； 

为了彻底說明这个題目，我們必須把这个題目作相当深入的硏 
究，幷且要說明一下我們归之于植物和动物的那种同一性，因为 
这种同一性与自我或人格的同一性有极大的相似之点。 

对于一个經过一段假設的时間变化而仍然沒有变化而不間 
断的对象，我們有一个明确的观念，这个观念我們称为 - 了字观 
念。我們对于接續存在着、幷被一种密切关系联系起来的若千 
不同的对象也有一个明确的观念；在粞确观察之下，这就提供了 




284 


第一卷綸知性 


254 


一 个极其完善的多样性槪念，就像那些对象之间原来沒有任何 

籲暑者 

关系似的。 不过“ 同一性”和“相关对象的接续”这两个观念虽然 
本身是完全各別的，甚至是相反的,可是在我们的通常思想方式 
中，两者确是往往被人互相混淆起来。我们考虑不间断的、不变 
化的对象时的那种想像的活动，和我们反省相关对象的接续时 
的那种想像的活动，对于威觉来说几乎是相同的，而且在后一种 
情形下也幷不比在前一种情形下需要更大的思想努力。对象间 
的那种关系促使心灵由一个对象方便地推移到另一个对象，幷 
且使这种过程顺利无阻，就像心灵在思维一个继续存在着的对 
象时那样。这种类似关系是混乱和错误的原因，幷且使我们以同 
一性槪念代替相关对象的槪念。不论我们在一个刹那中如何把 
相关的接续现象认为是可变的或间断的，而在下一刹那仍然一 
定会赋予那种关系以完全的同一性，而认为它是不变化的、不 
间断的。上述那种类似关系，使我们发生了那样大的这 种错误 
倾向，以至我们在还沒有觉察之前，就陷入了这种错娛之中。我 
们虽然借着反省不断地校正自己，幷且返回到一种较为精确的 
思维方法，可是我们不能长期坚持我们的哲学，或是消除想像中 
的这种偏向。我们的最后办法就是向这种偏向屈服，幷且大胆 
地肯定说，这些不同的相关对象实际上是同一的，不论它们是如 
何间断而有变化的。为了向我们自己辩护这种谬误，我们往往 
虛构某种联系起那些对象，幷防止其间断或变化的新奇而不可 
理解的原则，这样，我们就虛构了我们威官的知觉的继续存在， 
借以消除那种间断;幷取得了灵魂、自我、实体的槪念，借以掩饰 

• • 鲁幸 章 《 

那种变化0但是我们还可以进一步说，即在我们不发生这样一 
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种虛构的地方，我們混淆同一性和关系性的那种傾向也是那样 
的大，以致使我們往往想像 ®， 在各个部分間的关系之外，还有 
某种不可知的神秘的东西联系着这些部分。我认为我們所归之255 
于植物和蔬菜的同一性，就是这种情形。即使沒有这种情形发 
生，我們仍然感觉到有混淆这些观念的傾向，虽然我們在这一 
方面幷不能自圓其說，也不能发现任何不变的、不間断的东西作 
为我們的同一性槪念的根据。 

由此可见,关于同一性的爭論幷不单是一种文字上的辯論。 
因为当我們在一种不恰当意义下把同一性归之于可变的或間断 
的对象时，我們的錯誤幷不限于表达方式,而是往往伴有一种不 
变的1不間断的事物的虛构，或是伴有某种神秘而不可解說的事 
物的虛构，或者至少伴有进行那种虛构的一种傾向。要給每一个 
公正的硏究者把这个睱設証明得使他滿意，必須要根据日常經 
驗和观察指明，那些可变的或間断的、可是又被假設为继續同一 
不变的对象，只是由接續着的部分所組成，而由类似关系，接近 
关系或因果关系联系起来的。因为那样一种接續旣然显然是符 
合于我們的多样性的槪念，所以我們只是由于一种錯誤，才认为 
这种接續有一种同一性；而且使我們啗于这种錯誤的那些部分 
的关系，实际上旣然只是产生观念的联結幷使想像在各个观念 
之間順利推移的一种性质，所以錯誤的发生只是由于这种心灵 
活动和我們思維同一而继續的对象时的那种心灵活动有一种类 


① 如果讀者想知道一个大天才怎样会和一較人一样被这些显得很浅 薄的想 
像 原則所影响，那么就請他讀一下管宇字動爵关于宇宙联合原則和植物及动 
物 词一性 的推理 9 参 閹他的 道德学漫談 a 
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似关系。因此，我們的主要任务就必然是要証明，我們沒有观察 
到它們的不变性和不間断性、而就以同一性賦予它們的一切对 
象，都是由若干接續的相关对象組成的那样一些对象。 

为了証明这一点，可以假設有任何一团物质、它的各个部分 
是互相接近、互相联系 着的； 假設所有的部分都不間断地、不变 
地继續是同一的，我們显然一定要认为这个物质团有一种完全 
的同一性，不論我們在它的全体或在任何一个部分中观察到什 
么样的运动或地位的变化。但是睱設一个很小的或細微的部分 

饞# • • • 

256加在那个物质团上，或者从那个物质团上减去，那末严格地說, 
这虽然絕对消灭了全体的同一性，可是由于我們的思想很少那 
样地精确，所以我們毫不犹豫地断言，我們所见的那个变化得很 
小的物质团仍然是同一的。由变化前的对象至变化后的对象， 
思想的进程是那样的順利而方便，所以我們几乎觉察不到那种 
推移，而很容易认为，我們还只是在继續观察同一个对象。 

这个实驗带着一种很可注意的情节，就 是:在 一个物质团中 
任何一个重大部分的变化虽然消灭了全体的同一性，可是我們 
必須依部分对全体的比例来度量部分的大小，而不是用絕对标 

嬸 • 

准加以度量。加上或减少一座山，幷不足以使一个行星呈现异 
样；可是增减不多儿吋，就能消灭某些物体的同一性。我們只有 
借助于下面这种反省，才可以說明这点•.就是对象不是依照它們 
实在的大小,而是依照它們彼此的比例，在心灵上起着作用，幷 
打断或間断它們的作用的继續性的。因此，这种間断旣然使一 
个对象不再显得同一，所 以构成这种不完全的同一性①的,必然 

①英文编者在书旁加上了〔完全的 T 〕 这样的一个附注，幷把正文中的“不完 
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就是那种不間断的思想进程。 

这一点还可以被另一种现象所証实。一个物体的任何重大 
部分的变化消灭了它的同一性，但是可注意的是,在那种变化是 
逐漸地、不知不觉地产生出来时，我們就不那样容易认为它有同 

癱争镛 __ •幸# 

样的效果。理由显然不外是这样的 •. 即心灵在追随物体的接續 
的变化时，感觉到很容易地由观察物体在这一剎那的状态进而 
观察它在另一刹那的状态，而在任何特殊的时間都知觉不到它 
的活动有任何間断。心灵根据这种继續着的知觉就以 一 种继續 
的存在和同一性归于那个对象。 

但是不論我們如何小心把变化徐徐引进，幷使那种变化和257 
全体成某种比例，可是当这些变化最后被观察到变得巨大了的 
时候，我們就迟疑不决，不肯以同一性归于那样一些差异的对象 
了。但是，我們还有另外一种手段,通过它可以誘导想像更前进 
一步；那就是，使各个部分互相联系，幷与某种共同目的或目标 

• •參 ♦ 

結合起来。一艘船虽然由于屡經修繕，大部分已經改变了，可是 
仍然被认为是同一艘的船•，造船材料的差异，也幷不妨碍我們以 
同一性归于那艘船。各个部分一起参与的共同目的，在一切变 
化之下始終保持同一，幷使想像由物体的一种情况順利地推移 
到另一种情况。 

我們如果冉把部分之間的加到它們的 f - - $上 
面，睱設在它們的全部活动和作用中、4 此有一 种交关 

个的”一詞放在括弧里，显然是 对于“ 不完全的”一 詞用 在这里的; lE 确性有所怀疑。 

但从上下文看来，休謨在这里用“不完全的同一性”乃是指上文所說“我們毫不犹豫 
地断言，我們所见那个变化得很小的物质仍然是间一的”那种同一性而言，幷无任 
衂不合之处 P 因此，我們在中釋4；十 d 把英文褊筲的旁注路去，——中文褊省 
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系；那么上述情形就更加显著了。一切动物和植物都是这种情 
形；在这些物类方面，不但各个部分都和某种共同的目标有联 
系，幷且也都互相依靠，互相关联。那样一种强固的关系的效果 
就是•.每个人虽然都必須承认，在不儿年的时間中，植物和动物 
都經过了„改变，而且其形状、大小和实质也完全变了，可是 
我們仍然种同一性归于它們。由幼小树苗长成高大树木的 
一棵橡树，仍然是同一棵的橡树，虽然任何一个物质分子或其备 
部分的形状都已不是同一的了。一个嬰儿长大成入，时而肥胖, 
时而消瘦，可是他的同一性却幷沒有变化。 

我們也可以考究下面两种现象，这两种现象也有其可以注 
目之点。第一个现象就是，我們平常虽然能够相当精确坶区別 
数目的同一性和类型的同一性，可是我們有时把两者混淆了，在 
258 思想和推理中把一个当作另外一个。例如一个人听到一种时断 
时續的声音时就說，那还是同一的声音，虽然那些声音只有一种 
类型同一性或类似关系，而幷沒有任何数目的同一性，只有发出 
这些声音的那个原因的同一性。同样，我們也可以說(这也幷不 
破坏語言的恰当性)，原来一座用砖块建筑的敎堂傾圮以后，敎 
区又用沙石按照近代的建筑术重建了同一的敎堂。在这里，敎堂 
的式样和建筑材料都巳不是同一的了，前后两个敎堂也沒有任 
何共同之点，所共同的只有两者对敎区居民的关系；可是单是这 
—点就足以使我們称两者为同一的了。但是我們不得不說，在 
这些情形下，在第二个对象开始存在之前，第一个对象已經可歆 
是消灭了。借着这种方法，在任何一个时問点上就都不会有差异 
观念或多样观念呈现于我們 之前； 而且我們因此就毫不犹豫地 
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把两者称做同一的。 

第二，我們可以說，在接續的相关对象中，虽然需要各部分 
的变化不要太突然，不要很完全，才能保存同一性，可是当印象 
本性就是容易变化而不恒定的时候，我們就允許較为突然的一 
种轉变，这种轉变在其他情况下是和那种同一关系不相符合的。 
例如一条河流的本性旣然在于各部分的运动和变化，所以虽然 
在不到二十四个小时的时間中，这些部分完全变了，而这幷不妨 
碍河流在若干世紀中继續保持同一不变。任何东西的自然情况 
或本质情况都可說是被人所預期的；而凡被人所預期的东西比 
起不寻常的、奇特的东西来，所造成的印象总是較浅，幷且也显 
得沒有那样重要。前一类中的重大变化比起后一类中的最細微 
的变化来，在想像看来，实在似乎要小 一些； 而且那种变化因为 
它所打断的思想的連續性較少，所以就其消灭同一性而言，影响 
也就較为小些。 

现在我們可进而說明人格同一性的本性，这个問題在英国， 

• # • • • • • 

尤其是近年来，已成为那样重大的一个哲学問題；在英国，人們 
对一切比較深奥的科学都在以恃別大的热誠和勤奋加以硏究。 
显然，在說明植物1动物、船舶、房屋、一切复合的和可变的艺术 
产品或自然产品的同一性方面、所曾經那样成功地运用的那个 
推理方法，在这里仍然必須继續采用。我們所归之于人类心灵 
的那种同一性只是一种虛构的同一性，是与我們所归之于植物 
或动物体的那种同一性属于同样种类的。因此，这种同一性一 
定不可能有另一个来源，而是一定发生于想像在相似对象上的 
相似 作用。 
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这个論証在我认为是完全有决定性的，不过恐怕它仍然不 
能使讀者信服，所以就請他衡量下面这个更加严密、更为直接的 
推理。显然，我們所归之于人类心灵的那种同一性，不論我們想 
像它是如何的完善，仍然不足以使那些各別而不同的知觉合幷 
为一体，幷使那些知觉失掉作为它們要素的那些各別的和差异 
的特征。这点仍然是眞实的：加入人类心灵組織中的每一个各 
別的知觉都是一个各別的存在，幷且与其他各个知觉 (不 論是同 
时的或接續的)都是互相差异，可以互相区別、互相分离的。不 
过虽有这种区別性和分离性，而我們仍然睱設整个一系列的知 
觉是被同一性結合着的*,所以关于这种同一性关系自然就发生 
了一个問題，就是:同一性还是把各种知觉眞正締結起来的一种 
东西呢，还是只把这些知觉的观念在想像中联結起来的一种东 
西呢？ 換句話說就是，在声言一个人格的同一性时，我們还是观 
察到他的各个知觉之間的一种眞正的締 合呢？ 还是只感觉到我 
們对这些知觉所形成的观念之間有一种結 合呢？ 前面我們已經 
詳細地証明，人的知性在对象之間永远观察不到任何实在的联 
2 的系，而且甚至因果結合在严格考察之下也归結为观念間的一种 
习慣性的联系，我們如果回忆一下这个証明，那么上述的問題便 
将迎刃而解。因为由此所得的結論显然是这 样的： 同一性幷非 
眞正属于这些差异的知觉而加以結合的一种东西，而只是我們 
所归于知觉的一种性质，我們之所以如此,那是因为当我們反省 
这些知觉时，它們的观念就在想像中結合起来的緣故。但是能 
在想像中把观念結合起来的仅有的性质，就是前述的那三种关 
系。 这些关系就是观念肚界中的結合原則，离开了这些原則 ，每 
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—个明确的对象都可以被心灵所分离，幷可以分別地被思考，而 
和其他任何对象似乎幷无什么联系，就像它們因为差异极大、距 
离极远而彼此互不相关时 一 样。因此，同一性是依靠于类似关 
系、接近关系和因果关系三种关系中的某儿种关系的。这些关 
系的本质旣然在于产生观念間的一种順利推移;所以，我們的人 
格同一性槪念完全是由于思想依照了上述原則，沿着一連串关 
联着的观念順利而不間断地进行下去而发生的。 

因此，现在所留下的唯一問題就是 *. 当我們考虑一个心灵 
(或能思想的人格）的接續存在时，我們的思想的这种不間断的 
进程是由什么关系产生出来的。这里我們显然必須专取类似关 
系和因果关系，而把接近关系去掉，因为这种关系在现在情形下 
的影响是很小的或是完全沒有的。 

先从类似关系談起•.假使我們能够淸楚地透視他人的心胸， 

钃 《 _ _ 

而观察构成其心灵(或思想原則）的接續的那一串知觉，幷且假 
設他对于大部分过去的知觉永远保持着記忆 •，那 么显然，再沒有 
比这个情形更能有助于以一种“关系”給予层层递变中的这个接 
績现 象了。因为記忆不就是我們借以喚起过去知觉的意象来的 
—种官 能么？ 一个意象旣是必然和它的对象类似，那么記忆旣然261 
把这些互相类似的知觉常常置于思想系列中，岂不就必然会使 
想 I ’象較为順利地由一个环节轉移到另一个环节，而使全部系列 
显得像一个对象的继續么？因此，在这一点上，記忆不但显现出 
了同一性,幷且由于产生了知觉間的类似关系，而有助于同一性 
的产生。不論我們考虑自己或別人，情形都是一样。 

至 f 因果关系，我們可以說，要想对入类心灵有一个正确的 
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观念，就該把它視为各种不同的知觉或不同的存在的一个体系， 
这些知觉是被因果关系联系起来，互相产生，互相消灭，互相影 
响，互相限制的。我們的印象产生它們的相应的观念，而这些观 
念又产生其他印象。一个思想赶走另一个思想，頤着引进第三个 
思想，而又被第三个思想所逐走了。在这一方面，我如果将灵魂 
比作一个共和国，那是最为恰当的；在这个共和国中，各个成員 
被統治与服从的相互关系結合起来，随后又生出其他的人們，后 
人继承着前人、不断吏替地来传續同一个的共和国。同一个共 
和国不但改变其成員，幷改变其法律和制度；同样，同一个人也 
可以改变其性格和性情，以及其印象和观念，而幷不致失去其同 
—性。不論他經历什么样的变化，他的各个部分仍然被因果关 
系所眹系着。在这个观点下，情威方面的人格同一性可以証实 
想像方面的人格同一性，因为前一种同一性使我們的那些远隔 
的知觉互相影响，幷且使我們在现时对于过去的或将来的苦乐 
发生一种关切之感。 

旣然只有記忆使我們熟悉这一系列知觉的接續性和这个接 
續性的范围，所以主要是由于这个緣故，記忆才被认为是人格同 
一性的来源。我們如果沒有記忆，那末我們就永远不会有任何因 
262果关系槪念，因而也不会有构成自我或人格的那一系列原因和 
結果的槪念。但是当我們一旦从記忆中获得了这个因果关系的 
槪念以后，我們便能够把这一系列原因、因而也能把人格的同一 
性扩展到我們的記忆以外，并且能够包括我們所完全忘却而只 
是一般假設为存在过的一切时间、条件和行动。因为我們所記 
忆的过去行动是多么 少呢？ 例如，誰能吿訴我說，在一七一五 
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年 、一月 、一日，一七一九年 、三月 、十一日，一七三三年、八月、三 

• 參* ♦鲁 參參 攀## #• ♦♦參 _•« 參嚤 _■ • 

曰，他有过什么思想或行 动呢？ 他是否会由于完全忘記了这些 
曰子里的事件、而說，现在的自我和那时的自我不是同一个人 
格，幷借此推翻了关于人格同一性的最确立的槪 念呢？ 因此，在 
这种观点下来說，記忆由于指出我們各个不同的知觉間的因果 
关系，所以与其說它产生了人格同一性，不如說它显现了人格的 
同一性。那些主张記忆完全产生了人格同一性的人們，就必須說 
明我們为什么能够这样把自我同一性扩展到我們的記忆之外。 

这个学說的全部使我們达到一个对现在問題极关重要的結 
論，即关于人格同一性的一■切細微和深奥的問題，永远不可能得 
到解决，而只可以看作是語法上的难題，不是哲学上的难題。同 
一性依靠于观念間的 关系； 这些关系借其所引起的順利推移产 
生了同一性。但是这些关系和順利推移旣然可以不知不觉地逐 
漸减弱，所以我們就沒有正确的标准，借此 可以解 决关于这些关 
系是在何时获得或失去同一性这个名称的任何爭論。关于联系 
着的对象的同一性的一切爭論都只是一些空話，实际上仅仅是 
部分之間的关系产生了某种虛构或想像的結合原則而已，正像 
我們前面所說的那样。 

关于我們的同一性槪念 C 在应用于人类心灵上时）的最初来 
源和不确定性我們所說过的話，无需多少更动，就可以推广来用 
于单純性的槪念。一个对象，如果其各个不同的共存的部分是 

鲁 • • 、 

被一种密切关系所締結起来的，那末它在想像上的作用正如一 
个完全单純而不可分的对象的怍用完全一样，无需更大的思想 
努力便可 a 进入想溆。由于这种作用的单純性，我們就认为那 
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个对象有一种单純性，幷虛构一个結合原則，作为这种单純性的 
支持，作为那个对象的一切不同部分和性质的中心。 

关于理智世界和自然 C 照休謨自改）世界的各派哲学体系， 
我們现已考察完毕；在我們的多方面的推理方式中我們曾被导 
入各种的 論題; 这些論題有的闡明了和証实了本书的前儿部分， 
有的給我們下画的意见准备了道路。现在就应該返回来更仔細 
地考察我們的題材，幷且在我們已經对我們的判断和知性的本 
性作了詳細說明之后，进而精确地剖析人性。 

第七节本卷的結綸 

但是在我进入我前面的哲学的深海中之前，我很想在现在 
这一站上稍停片刻，思考一下我所已經走过的、幷需要极大的技 
术和勤劳才能圓滿結束的那段航程。我想我正像这样的一个人, 
虽曾触到許多浅滩，幷在駛过狹窄的海口时几乎遭到船舶沉沒 
的危险，可是仍然有絕大的勇气，敢于乘着那艘风吹雨打的漏船 
264駛入大海，甚至雄心勃勃，居然想在这些不利条件下环繞地球一 
周。不过回忆起过去的种种錯誤和困惑，使我对将来很不自信。 
在我的硏究中我所不得不使用的那些官能的可怜的状态、弱点 
和紛乱，增加了我的顾虑。朴救或校正这些官能的不可能性，使 
我儿乎陷于絕望，使我决意在现在这块光秃秃的岩石上灭亡，而 
不願投身于无边无际的大 洋中。 在这样突然料到我的危险时, 
使我垂头丧气；而且那种悲观情感旣是比其他情感往往更容易 
沉溺不返，所以现在这个題目就喚起我的层出不穷的沮丧的威 
想，助長了我的失望情緒。 
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我首先对我在我的哲学中所处的孤苦寂寞的境地，威到惊 
恐和迷惑，設想自己是一个奇形怪状的妖物，不能融合于社会中 
間，断絕了一切人間的来往，成为一个彻底被遺弃了的、衷心忧 
郁的人。我很想混入群众之中，取得掩护和溫暖；但是我无法勉 
强自己去和这样缺陷的人們混合起来。于是我就招呼他人来与 
我为伍，自成一个团体•，但是沒有一个人听我的話。每个人都退 
避远处，惧怕那个四面袭击我的风暴。我已經受到一切哲学家、 
邏輯学家 v 数学家、甚至神学家的嫉恨；那么，我对我必然要遭受 
的侮辱，还有什么惊 奇么？ 我对他們的体系，已經声明不 贊成; 
那么他們如果对我的体系和我个人表示憎恨，我还能惊 异么? 
当我四面展望时，我就預见到爭論、反駁、憤怒 、節駡 和毁謗。而 
当我返观內視时，我也只发现怀疑与无知。举世都联合起来反 
对我，駁斥我；虽然我自己就已經是那样脆弱，以至我觉得，我 
的全部意见如果不經他人的贊同，予以支持，都将自行瓦解和崩 
潰。每走一步，我都威 到躊躇 ，每重新反省一次，都使我 恐怕住 
我的推理中发生錯誤和謬誤。 

因为，除了我个人特有的无数弱点以外，我旣然还发现了許 
多人性所共有的弱点，我为什么还能够自信不疑地冒险从事那 
样一个勇敢的事 业呢？ 在抛弃一切已經确立的意见的同时，我 
难道能够自信自己是在追随眞 理么？ 即使幸运指导我跟踪眞理 
的足迹前进，我又可以凭什么标准来判別眞 理呢？ 在作了最精 
确的最确切的推理之后，我幷不能拿出为什么要同意它的理由 

来。我只是感到一种强烈的傾向，不得不在那些对象出現于我 

• • • 

固前的那个观点下来强烈地考虑它們。經驗是以对象的过去种 
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种結合来敎导我的一个原則。习慣是决定我預期将来有同样现 
象发生的另一个原則；这两个原則联合起来作用于想像，幷使某 
些观念比其他沒有这种优势的观念、能在較强烈而較生动的方 
式下被我所形成。心灵借这种性质才使某些观念比其他观念較 
为生动(这一点似乎是那样浅薄，那样少地建立在理性上的），离 
了这种性质，我們便永不能同意任何論証，也永不能使我們的視 
野超越呈现于我們感官之前的那些少数对象之外。不但如此， 
就是这些对象我們也只能认为它們只有依靠于威官的一种存 
在；而且我們也必須把这些对象完全包括在构成我們自我或人 
格的那一系列接續的知觉中。不但如此，即使对于那个接續的 
关系而言，我們也只能承认那些直接呈现于我們意識中的知觉， 
而記忆所呈现于我們的那些生动的意象，也永远不能被认为是 
过去知觉的眞相。因此，記忆、感官和知性都是建立在想缴或观 
念的活泼性上面的。 

像这样一个无常而易誤的原則，人們如果在它的一切变化 
中都盲目地加以信从 C 这是不可避免的〕，那就难怪它把我們导 
266 入种种錯誤之中了。使我們根据因果进行推理的，正是这个原 
貝 IJ ; 使我們相信外界对象在离开感官时仍然继續存在的，也是这 
个原則。不过这两种作用虽然在人类心灵中同样是自然的和必 
然的，可是，在某些情况下两者却是①直接相反的，而且我們也 
不可能一面根据因果进行正确而有规則的推理，同时又相信物 
质的继續存在。那么我們該怎样調整那些原則呢？我們該选择 
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哪一条原 則呢？ 假如我們不願选择两个原則中的任何一个，可是 
依次同意于两者 (这在 哲学家們中間是常见的），那么当后来我 
們明知故犯地接受了那样一个明显的矛盾时，我們还有什么信 
心去潛取哲学家那样一个光荣的称 号呢？ 

如果我們推理的其他部分在某种程度上是可靠的、令人滿 
意的，那末这种矛盾®也就比較可以原諒的了。但是，情形正与 
此相反。当我們把人类知性追溯到它的第一原則上时，我們就发 
现它把我們导入了那样一些的意见，使我們过去全部的辛苦勤 
劳都显得可笑，幷使我們沒有勇气去进行将来的硏究。人的心灵 
所最爱好硏究的，就是每一个现象的 原因; 而且我們知道了直接 
的原因还不滿足，总还要把我們的探討推进下去，一直达到原始 
的、最后的原則。我們如果沒有认識到原因借以作用于其結果 
上的那种功能，联系着因果的那种鏈索，以及那种鍵索所依靠的 
那个具有效能的性质，那末我們便不肯停止下来。这是我們全 
部硏究和思考的 目的： 那么，当我們知道了这种联系、鏈索或功 
能只是存在于我們自身，只是因习慣而得来的那种心理的傾向， 
而且这种傾向只是使我們由一个对象推移到它的通常伴随物， 
幷由一个对象的印象推移到那个伴随物的生动 观念； 这时候， 

我們該是怎样的失望呢 •/ 这样一个发现不但斬断了可以得到滿267 
意結果的任何希望，甚至挫折了我們的这种 願望； 因为当我們 
說，我們想把最后的作用原則作为寓存于外界对象中的一种东 
西而加以认識的时候，那就显得我們或者是自相矛盾，或者是在 
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說毫无意义的話。 

的确，在日常生活中，我們觉察不到我們观念中的这个缺 
陷，而且我們也威觉不到，在最常见的因果結合方面，也正如在 
最不寻常而奇特的因果結合方面，我們都一样不知道結合因与 
果的那个最后原則。但是这种情形只是由想像的幻觉发生•，問 
題在于，我們应当在什么样程度上听从这些幻觉。这个問題很 
为困难，使我們陷于极为危险的两难境地，不論我們以哪个方式 
加以回答。因为我們如果同意想像的每一个浅薄的提示，那么 
这些提示除了往往是互相反对之外，还使我們陷于那样的錯誤、 
荒謬和模糊之中，使我們最后对自己的輕信感到慚愧。最可以 
危害理性，幷在哲学家們中間引起最多錯誤的，就是想像的飞 
跃。想像煥发的人在这一方面或許可以比作圣經上所說拿翅膀 
掩住自己眼睛的那些天使 〔 胃注 〕 。这一点已有那样多的例子加以 
閛明，我們就可以不必再費心去詳細論究了。 

但在另一方面，如果考虑到了这些例子，使我們决心排斥想 
像的一切浅薄的提示，而牢牢地守住知性，即想像的比較一般 
的、比較确立的那些 特性: 那么，即使这个决心能够稳固地貫彻 
下去，那也是危险的，幷且会带来十分有害的結果。因为我已經 
指出①，知性在依照它的最一般的原則单独活动时，就完全推翻 
了自己，不論在哲学或日常生活的任何命題中都不留下任何最 
268低的証信程度。我們只是借着想像的那种独特的和似乎浅薄的 
特性，才把自己从这种彻底的怀疑主义中挽救出来，因为由于这 


①桀-节 • 
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种特性，我們就难以观察事物的远景，而且对于那些事物的远景 
也不像对于較容易、較自然的事物那样，能够发生明显的 印象。 
那么，我們是 否可以 立下一条普遍原理說:任何精微或細致的推 
理都不应当接 受么？ 应当仔細考究一下这样一个原則的結果。 
要是这样，你就完全断絕了一切科学和 哲学; 你旣然根据想像的 
一个特性进行推理，根据公平的理由你就必須接受它的全部性 
质: 这样你分明是自相矛盾了；因为这个原理必然建立在前面的 
推理上面，而前面的推理已可以被认为是足够精細的和思辨的 
了。那么，我們处在这些困难之中，該选择哪一方面呢？如果我 
們信从这个原則，擯弃一切精微的推理，那么我們就陷于最明显 
的謖誤。如果我們排斥这个原刖，而接受这些推理，那么，我們 
就完全推翻 f 人类的知性。因此，我們就只剩下一个虛伪的理 
性，否刖便是毫无理性，再无其他选择余地。就我来說，我在现 
在情形下，不知如何是好。我只能遵照平常人的 所为； 那就是， 
这种困难很少或从来不被 想到; 即使这个困难一度出现于心中， 
馬上也就被遺忘了，仅仅留下一个模糊的印象。十分精微的反 
省对我們的影响很小；可是我們幷不、而且也不能、立下一条规 
則說，这些反省不应該有任何影响;这种說法包含一种明显的矛 
盾。 

不过我所說十分精微的、形而上学的反省对我們的影响很 
小或竟是沒有，那是什么意 思呢？ 根据我现在的烕觉和經驗，我 
不能不取消和擯弃这个意见。对人类理性中这些重重矛盾和缺 
陷的强烈观点深深地影响了我，刺激了我的头脑，因此我准备抛 
弃一切信仰和推理，甚至无法把任何意觅看怍比其他意见較为 
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可靠或更为可能一些。我在什么地方？我是什么样的人？我由 
什么原因获得我的存在，我将来会返回到什么 状态？ 我应該追 
求誰的恩惠，惧怕誰的 憤怒？ 四周有什么存在物环繞 着我？ 我 
对誰有任何影响，或者說，誰对我有任何 影响？ 我被所有这类問 
題迷惑了，开始想像自己处于最可怜的情况中，四围漆黑一团, 
我完全被剝夺了每一个肢体和每一种官能的运用能力。 

最幸运的是，理性虽然不能驅散这些疑云，可是自然本身却 
足以达到那个目的，把我的哲学的忧郁症和昏迷治愈了，或者是 
通过松散这种心灵傾向，或者是通过某种事务和我的感官的生 
动印象，消灭了所有这些幻想。我就餐，我玩双六，我談話，幷和 
我的朋友們 談笑； 在經过三、四个钟头的娛乐以后，我再返回来 
看这一类思辨时，就觉得这些思辨那样冷酷、牵强、可笑，因而发 
现自己无心再继續进行这类思辨了。 

因此，我在这里发现自己絕对而必然地决心要生活、談話、 
行动，正如日常生活中的其他人們一样。不过我这种自然的傾 
向、以及我的精力和情威的趋向，虽然使我回到对世人的一般原 
理的懶散的信仰，可是我觉得先前的那种心情仍然存留着，以致 
我准备把我的全部书籍和論文都扔到火里，决心不再为了推理 
和哲学而放弃人生的快乐。现在怒气籠罩着我，使我发生了这 
些威想。如果服从我的威官和知性，那末我就会、而且也必然順 
从自然的傾向；在这样的盲目服从中我就赤裸裸地表明了我的 
怀疑主义的心情和原則。不过我是否因此就必須竭力反抗使我 
懶散和行乐的自然傾向呢?我是否必須在某种程度上断絕那样 
270偸快的人和人之間的交往，而且我必須絞尽脑汁去从事玄思和 
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詭 辯呢？ 虽然在同时对于那样一种辛苦的勤劳究竟是否合理， 
我也不能得到解答，而且又沒有借此达到眞理和确实性的任何 
相当大的希望。我有什么义务非把时間这样浪費不可呢？这样 
做能够达到什么目的，能够服务于人类的利益、还是我私人的利 

益呢？ 不能。正像进行推理或信仰任何事物的一切人都一定是 

• • 

儍瓜那样，如果我一定要做儍瓜的話，那末我的儍气至少要是自 
然的和愉怏的。如果我反抗我的傾向，我也得有反抗的正当理 
由；我不願再被导入前面所遭遇到的凄凉的寂境和险恶的路途 
中去流浪了。 

这些就是我的憤怒和懶散的情緖•，的确.，我必須承认，哲学 
对这些情緖絲毫提不出什么反对的理由，哲学的胜利的希望只 
能寄托在愉快的心情的再现，而不能寄托在理性和信念的力量。 
在人生一切事务中，我們仍然应当保存我們的怀疑主义。如果 
我們相信，火能生暖，水能提神，那只是因为我們如果作其他的 
想法，我們就会吃大亏的。如果我們是哲学家的話，那末我們的 
哲学只应該是根据于怀疑主义的原則，幷且是由于我們感觉到 
一种喜爱从事哲学思想的傾向。不論什么地方理性如果是生动 
活泼，幷与某种傾向混合起来.我們就应当加以同意。理性如 
果不是这种情形，它便永远不能有影响我們的任何权利。 

因此，当我倦于娛乐和交游，而在我的房間中或在河边独自 

散步时恣意沉思，这时我又感到自己的心灵集中內向，自然地傾 

* * • 

向于把我的观点轉到我在讀书和談話过程中所遇到的爭論得很 
多的所有那些題材。对于道德上的善恶的原則，对于政府的本 2 71 
性和基础，对于推动和支配我的那些情感和傾向的原因，我都不 
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禁有一种乐意加以认識的好奇心。我如果不知道我是根据了什 
么原則，贊許一个对象，而不贊許另一个对象，称一种东西为美, 
称另一种东西为丑，判断其眞实和虛妄，理性和 愚蠢： 那么我思 
想起来便觉得不安。现在的学术界在这种种方面都是处于可怜 
的无知状态，我对此很感关切。我威觉自己雄心勃勃，要想对于 
人类的敎导有所貢献，幷借我的发明和发现获得声名。这些烕 
想在我现在的心情中自然而然地涌现起来，我如果轉到其他事 
情或娛乐上去，借以驅除这些感想，那么我觉得就快乐而論我将 

參 癱 

有所損失。这就是我的哲学的起源。 

但是，即使假設这种好奇心和雄心不至于把我带到日常生 
活范围以外的思辨中去，可是由于我的弱点，我也必然会被导入 
这一类的探討之中。确实，迷信在其体系和假設方面，比起哲学 
来要大胆得多。哲学对于有形世界中出现的种种现象滿足于指 
出它們的新的原因和原則，而迷信却开辟了自己的世界，給我們 
呈现出完全新的景象、存在物和对象。人类的心灵旣然几乎是不 
可能像动物的心灵一样，停止在构成日常交际和行动的題材的 
那个狹隘的对象范围以內，所以我們就只应当愼重考虑如何选 
择我們的向导，幷应当选择最稳妥、最愜意的向导。在这一方 
面，我要大胆地推荐哲学，而且毫不犹豫地选取哲学，舍弃各种 
各样的迷信。因为迷信旣是自然而順利地由人类的通俗意见发 
272生的，所以就更加有力地把握住人心，而且往往能够搅乱我們对 
生活和行动的安排。哲学則与此相反，它如果是正确的話，那么 
就只能以溫和与适中的意 m 提供于我們；如果是虛暇而狂妄的 
話，那末它的意见也只是冷諍的、一般的思辨的对象，很少可以 
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达到打断我們自然傾向进程的程度。哲学家中間，只有犬濡学 
派是一个离奇的例子，只有他們曾由純粹哲学的推理陷入了极 
度狂妄的行为，正像世界上曾有的任何僧侶或托鉢僧一样。一 

鲁# •♦奉 

般說来，宗敎中的錯誤是危险的；哲学中的錯誤則仅仅是可笑而 

已。 

我也知道，具有这种心理上的优点和心理上的弱点的两类 
人将包括不了所有的人类，尤其在英国，有許多正直的先生們因 

m 參 

为經常从事家庭瑣务，或是以通常的消遣自娛，他們的思想很少 
超出每日呈现于其威官前的那些对象之外。的确，这一类人，我 
幷不想把他們造成哲学家，我也不希望他們成为这些硏究中的 
同道，或这些发现的听众。他們还是留在他們现在的情况中比 
較好•，我不想把他們鍛炼成哲学家，我只希望我們能够把这种粗 
泥土的混合物分一分給我們各派体系的奠基人，因为这正是他 
們逋常所最需要的一种成分，可以緩和組成他們的那些烈焰般 
的 分子。 当一种热烈的想像被允許进入了哲学，当各种假設只 
因为是动人听聞和称心合意而被采納时，那末我們便永不能有 
任何稳定的原則，也永不能有任何符合于平常的实践和經驗的 
意见。但是如果这些假設一旦消除去了，那末我們就可以希望 
建立一个体系或一套意见，这个体系即使不是眞实的 c 因为这一 
点或許是超过了我們的希望），至少也会使心灵感到滿意，而經 
得起最苛刻批評的考察。如果我們想到，这些問題成为探討和 
推理的題材，为时尙短，那末我們便不会因为人世間許多空想体273 
系的倐生倐灭，而对达到这个目的表示絕望了。在两千年的时 
間中，曾經屡次有那样长期的中断，又經过那样大的挫折，所以 
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这段历史只是一段短暫的时間，不可能使科学达到相当完善的 
程度•，也許我們还处在世界的过早的时期，难以发现任何可以經 
得起最后世代人类的考察的原則。就我而論，我的惟一希望只 
是 •.在 某些点上使哲学家們的思辨轉到另一个方向上去，幷向他 
們比較淸楚地指出他們惟一能够帘望对之得到証信和信念的那 
些題目，借此我可以对促进人类知 識稍有 貢献。硏究是关 
于人的惟一科学，可是一向却最被人忽視。我如使这門科 
学稍为流行一些，就心滿意足了。这一点希望平息了有时候控 
制着我的怒气，又把我的心情从有时候控制着我的懶散状态中 
振奋起来。讀者如果觉得自己处于同样輕松的心倩，請他随着 
我进入我后面的思辨中。如果不是这样，那么就請他順从自己 
的爱好，等待勤奋精神和高兴心情的再度来临。一个人如果这 
样輕松愉快地硏究哲学，比起另一个感觉自己爱好哲学、而同时 
却充滿了疑虑和犹豫以至完全排斥哲学的人，他的行为就更符 
合于地道的怀疑主义。一个地道的怀疑主义者，不但怀疑他的 
哲学的信念，也怀疑他的哲学的怀疑；不論由于怀疑或信念，他 
都从来不会擯弃他可能自然享到的天眞的快乐。 

虽然我們有怀疑主义的原則，我們还是不但应当一般地纵 
容那种爱好从事于最細致的哲学硏究的傾向，而且还应当順从 

那种使我們在某些 tff 夸上（依据夸，亨观察这些特 
殊点的那些观点） i 佘#定而 坚决士 較容易制止 
274自己，不去进行一切考察和探討，而不容易制止自己那样一种自 
然的傾向，幷防止由于精确和詳細地观察一个对象总是会发生 
的那种信念。在这样一种場合下，我們不但容易忘掉我們的怀 
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疑主义，甚至也容易忘掉我們的謙逊，而应用这一类的詞語，如 

我們对于公众如果存着适当的欹童，或 
許就应当避免 S “‘。我也可能曾經照着別人的榜样陷于这 
种錯誤之中;不过在这里,我要申請大家不要再提出在这一方面 
所可以提出的任何駁斥,我在这里声明，这一类詞語是由我对于 
对余的现前观点所逼出来的，幷不意味着独断的精神，也不意味 
着对于我自己的判断 的自負 的看法•，我很知道这一类意见是不 
适合于任何人的，而对于一个怀疑主义者則更不适合。 

〔譯注〕圣趣旧約，以赛亚第六章二 节：其 上有擻拉弗（天使之一种)侍立，备 
有六个翘谤，用两个翘膀璩脸，两个刼膀鐮脚，两个玆膀 飞翔， 
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第一节題目的划分 

正像心灵的一切知觉可以分为印象和观念一样，印象也可 

• • • • 

以有另外一种分类，即分为原始的和次生的两种。这种印象分 

类法，也就是我在前面把印象分为威觉印象和反省印象时所用 

• # ♦ ♦ 

的那种分类法所謂原始印象或感觉印象，就是不經任何先 
前的知觉，而由身体的組織、精力、或由对象接触外部烕官而发 
生于灵魂中的那些印象。次生印象或反省印象，是直接地或由 
原始印象的观念作为媒介，而由某些原始印象发生的那些印象。 
第-•类印象包括全部威官印象和人体的一切苦乐感觉；第二类 
印象包括情感和类似情感的其他情緖。 

确实，心灵在发生知觉时，必須要由某处开始；而且印象旣 
然先行于其相应的观念，所以必然有某些印象是不經任何介紹 
而出现于灵魂中的。这些印象旣然依靠于自然的和物理的原 
因，所以要对它們进行考察，就会使我远远离开本題，进入解剖 
学和自然哲学中。因为这个緣故，我在这里将只限于討論我所 
称为次生的和反省的那些其他的印象，这些印象或是发生于原 
始的印象，或是发生于原始印象的观念。身体的苦乐是心灵所 
感觉和考虑的許多情感的 来源； 但是这些苦乐是不經先前的思 
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想或知觉而原始发生于灵魂中或身体中的 C 称之为灵魂或身体 
都可以)。一陣痛风症产生一长系列的情烕，如悲伤、希望、恐 
惧;但痛风症幷木是直接由任何感情或观念发生的。 

反省印象可以分为两种，即平靜的与猛烈的。对于行为、著 

_ • » « « ♦ 

作和外界对象的美和丑所有的感觉，属于第一种。爱和恨，悲伤 
和喜悦，驕傲与謙卑等情威属于第二种。这种分类远非精确。 
对詩歌和音乐的狂喜心情往往达到极高的程度；而恰当地被称 
为是的其他別的印象，却可以衰退成为那样柔和的一种情 
緒，以至于变得可說是觉察不到了。但是一般說来，情感比起 
发生于美和丑的情緒来旣然較为猛烈，所以这两类印象通常是 
互相加以区別的。人类心灵这个題材是极其丰富和多样的，所 
以我在这里将利用这个通俗的、似乎有理的划分，以便可以比較 
有秩序地进行硏究；关于我們的观念，我所认为必須要讲的話， 
现在旣然都已說过，我将进而說明这些猛烈情緖或情感、它們的 
本质、来源、原因和結果。 

当我們观察各种情威时，又发现了直接情烕和間接情感的 

• • • • 

那种划分。我所謂直接情威，是指直接起于善、恶、苦、乐的那些 
情威。所謂間接情感是指由同样一些原則所发生、但是有其他 
性质与之結合的那些情感。这种划分我现在不能再进一步加以 
辯解或說明。我只能槪括地說，我把驕傲、謙卑、野心、虛荣 、爱、 
277恨、妒忌，怜悯、恶意、慷慨和它們的附属情感都包括在間接情烕 
之下 # 而在直接情感之下,則包括了欲望、厌恶、悲伤、喜悦、希 
望、恐惧、绝望、安心。现在先从前一种談起 o 
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第二节論願傲与謙卑；它們的对象 

和它們的原因 

驕傲（如心）与謙卑是单純而一致的印象，所 
以我們不管用多少話也不能对两者 C 或者說对任何一种情威)下 
个正确定义。我們所能企求作到的最大限度，就是列举伴随这 
些情威的种种条件，而对它們作一 描述: 不过驕傲与謙卑这两个 
名詞旣是通用的，而且两者所表象的印象又是最常见的，所以每 
—个人自己都会对它們形成一个最正确的观念，不至有任何錯 
誤的危险。因为这个理由，为了不在緒論上多費工夫，我将立刻 
开始考察这些情威。 

显而易见，驕傲与謙卑是恰恰相反的，可是它們有同一个对 
象。这个对象就是自我，或我們所亲切記忆和意識到的接續着 
的一串相关观念和印象。当我們被这些威之一所激动时，我 
們的观点总是固定在自我。我們的自我观念有时显得优越，有 
时显得不够优越，我們也就随着感到那些相反威情中的这一种 
或那一种,或因驕傲而兴高采烈，或因謙卑而抑郁沮丧。心灵不 
論接納其他什么对象，而在考虑这些对象时，总要着眼于我們自 
己•，否則这些对象便永远不能刺激起这些烕情，或者使它們有些 
微的增减。当自我不被考虑到时，便沒有驕傲或謙卑的余地。 

不过我們所謂自我的那一系列接績着的知觉，虽然永远是 

• • 

这两种情感的对象，可是自我幷不能成为这些情威的原因，或单 

• • 

凭自身就足以剌激起这些情感。因为这些情廒旣是恰恰相反 
的，幷且有一个共同的对象;所以假使它們的对象也是它們的原 27 » 
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因，那么，这个对象一产生了任何程度的一种情感，同时就不能 
不刺激起相等程度的另一种情威来；这种对立和反对必然会互 
相消灭。 一 个人不可能同时旣驕傲而又謙卑；当他有发生这些 
情感各自不同的理由时（这是常常发生的），那末这些情烕或是 
交替发生，或是在相遇时、一方尽其全力去消灭对方，結果是占 
优势的那一方的剩余力量还继續影响着心灵。但是在现在的情 
况下，沒有一种感情能够占到优势;因为假設单是自我观点就刺 
激起这些情感来，那么这个观点对两者旣然都是漠然的，所以就 
必然以同一比例产生两种情感；換句話說，也就是不能产生任何 
一种情感。如果一面刺激起某种情威，而同时又刺激起其势均 
力敌的对手来，那就立刻取消了前商所做的工作，而最后必然 
使心灵成为完全平靜和漠然。 

因此，我們必須区別这些情感的原因和对象；必須区別刺激 
起情威的那个观念和郝个情感一經剌激起来被我們观察时所参 
照的那个观念。驕傲与謙卑一旦刺激起来以后，立即把我們的 
注意轉向自我，幷把自我看作它們終极的、最后的对象；但是还 
需要一仲东西，才能产生它們，即两种情威之一所特有，而不在 
同一程度內产生两者的一种东西。呈现于心灵的第一个观念就 
是一个原因 C 或产生原則)的观念。这个观念刺激起与之相关的 
情 感来; 那种情烕一經刺激起来，就把我們的观点轉到另一个观 
念，即自我观念。因此，这里就有一个情感处于两个观念之間， 
其中一个是产生情感的，另一个是被情感所产生的。因此，第一 

个观念表象着情威的零亭，第二个观念表象着情感的 

先从 驕傲 1 J 謙卑因談起;我們4以說，它們的¥明显而 
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可注目的特性，就是这两种情感可以由此而发生的那些主体的 
极大多样性。心灵的每一种有价値的性质，不論其属于想像，属 
于判断，属于記忆，或属于性情，如机智、见識、学問、勇敢、正义、 
正直，所有这些都是驕傲的原因，而其反面則是謙卑的原因。这 
些情感幷不限于发生在心灵方面，而也将它們的观点扩展到身 
体方面。一个人也可以由于 美貌、 体力、敏捷、体态、熟练的舞 
术、騎术、剑术、 a 及他在任何体力劳动和技艺方面的灵巧而威 
到驕傲。但是还不止这些。这些情威在往远处看时，还包括了 
一 切与我們有絲毫联系或关系的任何对象。我們的国家、家庭、 
儿女、亲戚、財富、房屋、花园、犬馬、衣服，任何一样都可以成为 
驕傲或謙电的原因。 

由于考虑到这唑原因，所以看来就必須对这种情感的原因 
作一个新的区別，即区別那种发生作用的性质和那种性质所寓 

• 畚 

存的主体。例如，一个人对属于自己的美丽的房屋，或自己所建 

争 • 

筑和設計的美丽的房屋，感到得意。这里，情烕的对象就是他自 
己，而其原因則是那所美丽的房屋：这个原因又再分为两个部 
分，即作用于情感上的那个性质，和那个性质所寓存的那个主 
体。性质就是那种美，而主体即是視为他的財产或由他所設計 
的那所房屋。这两个部分都是要素，而它們之間的区別也不是 
虛幻不实的。美如果不寓存于和我們有关系的某种东西，而单 
就其自身来考虑，永不能产生任何 驕傲或 虛荣；但如果沒有美或 
可以代替美的其他某种事物，单靠最强的关系也很少影响到那 
种情威的。这两个項目旣然很容易分开，而且两者必須結合起 
来才能产生那种情感，所以我們应該把两者看作那个原因的組 
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成部分，幷在自己心中确定一个这种区別的精确观念。 


第三节这些对籲和原因是从哪里来的 

我們前面已經观察到这些情感的$_和它們的之間的 

差別，幷且在原因以內又区別了作用于感上的那种^质，和那 

• • 

种性质所寓存的__;现在我們就进而考察，什么东西决定它們 
各自的內容，幷^这*些威情指定那样一个特殊的对象、性质和主 
体来。借着这种方法，我們将会充分理解到驕傲与謙卑的起源。 

第一，这些情威显然不但是被一种自然的特性，而且还是被 
—种原始的特悻所决定来把自我作为它們的，_的。这种特性 

的作用旣是恒常而稳定的，所以沒有人能够&疑它們不是自然 

• • 

的。驕傲与謙卑的对象永远是自我；每当这些情威向外观察的 
时候，它們总要着眼于我們自己，否則任何人或对象都不能对我 
們发生任何影响。 

这个情形也是由一种原始的性质或最初的冲动发生的；我 

• • « 

們如果考虑到这种性质是区別这些情威的特征，这一点就将显 
得明白无疑。自然若不是給予心灵以某些原始的性质，心灵便 
永不能有任何次生的性质；因为在那种情形下，心灵就沒有行动 
的基础，也永不能开始发揮它的作用。但是我們所必須认为原 
始的这些性质，是和灵魂最不可分离的，而且不能还原到其他性 
质的那样一些性质。而决定驕傲和謙卑的对象的正是这样一种 
性质。 

产生那种情威的和那种情感所指向的那个对象是否是 
同样自然的，而且那么許多的原因还是由心灵的任意的妄想得 
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来的，还是由它的素质得来的我們或許可以把这一問題看作一 
个更重大的問題。这个疑惑是可以立刻消除的，如果我們观察281 
—下人性，幷且考虑一下，在一切民族和时代中，同样的对象永 
远产生驕傲与謙卑，而且甚至当我們看到一个素不相識的人的 
时候，我們也能相当知道，什么将增加或减少他的这一类的情 
威。在这一方商，如果有任何差异，那也只是由于人类性情和脾 
气的差异，幷且这种差异也不甚大。只要人性保持同一不变，我 
們能不能想像，人們对于他們的权力、財富、美貌或个人的优点 
会完全漠不关心，而他們的驕傲和虛荣也不会被这狴优点所影 
响呢， 

但是，虽然驕傲与謙卑的原因昆然是自然的，可是我們在考 

• # • 

察之后，将会发现这些原因幷不是原始的，而且这些原因絕对不 

• • • 

可能各自借着自然的一种特殊规定和原始結构适合于这些情 
感。这些原因除了它們的极大的数量以外，許多都是艺术的产 
品 ，一 部分来自人的勤劳，一部分来自各人的爱好，一部分来自 
人的幸运。勤劳产生了房屋、傢具1衣服。爱好决定这些东西的 
特殊种类和性质。幸运显示了物体的不同的混合和組合所产生 
的結果 ，'因 而往往有助于上述一切的制作。因此，不能設想，所 
有这些每一种都由自然所預见和 规定； 不能設想，引起驕傲或謙 
卑的每一种新的艺术品，不是因为具有自然地影响心灵的某种 
共同的性质，才适合于这些情感，而是其本身就是一个原始原則 
的对象，那个原則在此以前一向隐藏在灵魂以內，只是由于偶然 
才終于被人发现出 来的; 这样設想是荒謬的。因为要是这样，那 
么发明精美盖式办公棹的第一个工匠，使得到这种办公棹的人 
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中产生出驕傲来时，其所凭借的原則便不同于使他因华丽的 
掉椅而自傲的那些原則了。这种說法旣然显得分明是可笑的， 
所以我們必須断言，驕傲和謙卑的每一个原因，幷不是借着一种 
282 各別的1原始的性质适合于这些情感，而一定有或多或少的条件 
是这些情威所共有的，幷且是它們的效能所依据的。 

此外，在自然的过程中，我們也发现了，虽然結果可以很多, 
而結果所由以产生的原則通常却是少数的、簡单的;一个博物学 
家在說明每种不同的作用时，如果都要求助于一种不同的性质, 
那就是他的拙劣的一个表征。这个說法在人类心灵方面岂不更 
是正确的嗎？因为心灵是这样有限的一个主体，我們可以正确 
地設想，它不能够包容剌激起种种驕傲和謙卑的情感所必需的 
那样一大堆的原則，如果每个各別的原因都借着一套各別的原 
則适合于情感的話。 

因此，精神哲学在这里所处的情况正和时代以前的 

自然科学所处的情况一样。古代的人們虽然然无妄作的 

• • • • • 

那个格言，可是仍然設計了与眞正哲学不相符合的那样繁复的 
天体体系，而最后那些体系却不得不让位于一个比較簡单而自 
然的体系。倘使我們毫不犹豫地給每一个新现象都发明一个新 
的原則，而不使它适合于旧的原則；惝使我們以叠床架屋的原則 
充塞在我們的假設之內;那就确实地証明了，这些原則中沒有一 
条足正确的，而我們只是想借一大批馋說来埯盖自己对于眞理 
的无知罢了《 
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第四节論印象与观念的关系 

这样，我們沒有任何障碍或困难，就确立了两条眞理，一条 

〆 

是 ： m ^ if ； 11 j f u rt ^ II f f f f ^ ； 另一条 

现在我們就将进而探討，我們如何可以把这些原則归^到較小 
的数目，幷且在那些原因中发现它們的影响所依靠的某种共同 
成分 o 

为了达到这个目的，我們必須反省人性中某些特性，这些特 283 
性虽然对于知性和情威两者的每种作用都有一种巨大的影响， 

可是哲学家們通常幷不曾加以强調。第一个特性就是我一再讲 

0 0m 

述和說明过的观念的联結。心灵不可能在长时間內始柊固定在 
—个观念上，而且即使尽其最大努力，也永不能达到那样一种恒 
定程度。不过我們的思想不論如何容易改变，它們在变化中幷不 
是完全沒有任何规則和方法的。思想依之进行的规則，是由一 
个对象进到与之类似、接近、或为它所产生的对象。当一个观念 
呈现于想像中时，被这些关系結合起来的其他任何观念就自.然 
地随之而来，幷由于这种导引而比較順利地进入心灵。 

我在人类心灵中所观察到的第二种特性就是与此类似的印 

参# 蜃 

象的联結。所有类似的印象都联系在一起 ，一 个印象一发生，其 
余的就立刻随之而来。悲伤和失望产生憤怒，憤怒产生妒忌，妒 
忌产生恶意，恶意又产生悲伤，一直完成整个一周为止。同样， 
当我們的性情被喜悅鼓舞起来时，它自然而然地就进入爱情、慷 
慨、怜憫、勇敢、驕傲和其他类似的感情。心灵在被任何情威撤 
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动时，就难以限定在那祌单独的情感，沒有任何变化或变异。人 
性是十分无常的，不可能有任何那样的规律性。易変性是人性 
的要素。旣是这样，那么人性不是极其自然地要向着那些适合 
于人的性情、符合于当时占着优势的那一套情威的烕情或情緖 
而变 化么？ 因此，在印象間也和在观念間一样，显然都有一种吸 
引作用或联結作用•，不过两者之間有这样一种显著的差別，即观 
念是被类似、接近和因果关系所眹結的，而印象却只是被类似关 
系所联結的。 

第三，我們可以观察到，这两种联結关系是十分互相协助、 

# » 

284 互相促进的，两种联結如果会合于同一个对象上，推移过程便更 
加容易完成。例如一个人因为受到他人侵害，性情变得非常紊 
乱和暴躁的时候，就容易找到儿百种引起不滿、焦急、恐惧和其 
他不安情威的东西，特別是当他能够发现这些东西就在于引起 
他的最初情威来的那个人身上，或是在这个人的附近。促进观 
念推移的那些原則在这里和影响情感的那些原則会合在一种活 
动里面，使心灵上起了双重的冲动。因此，那个新的情感必然以 
更大的猛烈程度发生出来，而向这种情威的推移也必然变得更 
加順利而自然。 

在这个場合下，我可以援引一个优秀作家的高論•，他是以下 
述方式发表他的感想的。“想繳对于一切伟大、奇异而美丽的事 

物都感到偸快，而且想像在同一对象中所发现的这些优点越多， 

• _ 

它就越威到愉快，因为这个緣故，它也能够借另一个感官的帮 
助，得到新的快乐。例如任何連續的声音，如鳥鳴的声音或瀑布 
傾泻 的声音，每一刹那都激发观賞者的心灵，使他更加注意他眼 
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前那个地方的各种美景。叉如有一个地方发出了一陣香气，那 
种香味也提高想像的快乐，使当前景色中的色彩和靑綠显得分 
外恰人；因为两种威官的观念都在互相促进，而且在互相結合起 
釆时，比在分別进入心中时，更加令入 偸快; 正如一幅画中的各 
种顏色如果調配得很好，便可以互相衬托，因而相得益彰，增添 
了它的美在这个现象中，我們可以注意到印象和观念的联結, 
以及它們交互的协助。 ^ 

第五节綸这些关系对驪傲与嫌卑的影响 


这些原則旣是依据毫无疑問的經驗确立起来的，我现在就 
开始考虑，我們該怎样通过检視驕傲和謙卑的一切原因来应用 
这些原則，不論这些原因被視为起作用的性质或被視为这些性 

质所寓存的主体。在考察这些性质时，我立刻发现，其中有許多 

• • 

都一致地产生苦乐的威觉，而且那种苦乐威觉是独立于我在这 
里所力求加以說明的那些驕傲和謙卑的威情的。例如，我們的美 
貌借其本身，凭其外观，就給人以驕傲之威，同时也給人以快乐 
之威；而容貌的丑陋，則旣給人以謙卑之感，也給人以痛苦之感。 
—席华筵令人高兴，一頓薄餐招人不快。我在少数例子中所发 

现是眞实的，我睱設在一切例子中也同样是眞理；我现在不再作 

« • 

进一步的証明就想假設，驕傲的每一个原因，凭着它的特有的性 
质，就各自产生一种快乐，而謙卑的每一个原因也各自产生一种 
不快。 

其次,在考虑这些性质所寓存的芋寻时，我又立了一个由許 
多明显的例子表明是非常可能的新的'假即这些主体或者是 
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我們自己的一部分，或者是与我們有密切关系的某种东西。例 
如，我們的行为和态度的善的和恶的性质构成德与恶，幷且决定 
我們的性格，德和恶比任何东西都更能强烈地影响这些驕傲和 
嫌卑的情烕。同样，我們的容貌、房屋、設备、或傢具的美或丑， 
也使我們威到傲慢或自卑。这些性质若是縛移到与我們沒有关 
系的主体上去，那么对驕傲或謙卑这些感情就沒有絲毫影响。 

我們旣然照上述那样已經給驕傲和謙卑威情的原因假設了 
两种特性，即这些性质各自产生一种苦乐之感，而这些性质所寓 

參 攀 

286 存的主体則和自我有关 系的; 现在我要进而考察那 些情咸 本身， 

• 學 

以便在其中发现和它們的原因的某些假設的特性相符合的某祌 
东西。第一，我发现，驕傲与謙卑的特殊对象是被一种原始的、 
自然的本能所决定的，而且由于心灵的原始組織，这些情感絕对 
不可能看到超出自我之外，这个自我或者說就是我們各人都亲 
切地意識到他的行为和情緒的那样一个特定的人格。当我們被 
这些情烕之一所激动时，我們的观点最后就总是停在自我这里， 
而且我們处在那种心境中，也永远不能看不到这个对象。对于 
这个现象，我幷不擅敢給以任何理由；我只认为思想的那样一个 
特殊方向是一种原始的性质。 

第二种性质是我在这些情威中所发现的，幷目.我也认为它 

• # » 

是一种原始性质，这种性质是这些情感在心中产生的感觉，也就 
是它們 C 情感〕在灵魂中所刺激起的、幷构成驕傲和謙卑情威的 
存在和本质的那种特殊情緒。这样，驕傲是一种偸快的感觉，謙 
卑是一种痛苦的感觉，把苦乐除掉以后，实际上就沒有了驕傲和 
謙卑。我們自己的威觉就使我們相信这一点；超出了我們的感 




第…章 論騸傲 与謙卑 


321 


觉之外而在这里去进行推理或爭辯，那是徒然无益的。 

这些情感有这两种已經确定的特性 ，一 是它們的对象，即自 

• • • 

我 ，一 是它們的苦乐感觉；这些情威的原因也有两种假設的特 

« 畢 • 

性，一是它們对自我的关系，一是它們产生独立于情感之外的痛 
苦或快乐的傾向；如果把这些确定的特性和假設的特性加以比 
較，我立刻就发现，这些假設如果可被认为是正确的，正确的体 
系便以不容爭辯的明白性显现出来。剌激起那种情烕的原因和 
自然賦予那种情感的对象是关联着的；而原因所分別产生的那 
种感觉也和情烕的戚觉是关联 着的： 那种情烕就由观念和印象 
的这种双重关系产生出来。一个观念很容易轉化成为它的相关 
的观念；一个印象很容易轉化成为与之类似、与之相应的 印象： 
那末，当这些活动互相促进，而心灵又从其印象关系和观念关系 
获得双重冲动时，这种推移岂不更是要順利得多么7 

为了更透彻地理解这一点起见，我們必須暇設，自然賦予人 

类心灵的各个器官以一种适于产生我們称之为驕傲的一个特殊 

• « 

印象或情緖的傾向；自然又紿这个情緖指定一个观念，即自我 
观念，这个情緒是永远会产生这个观念的。自然的这种設 
很容易想像的。对于这样一类情况，我們有許多的例子。.鼻腔 
和上顎的神經的配置，使这些器官可以在某些情况下传达那样 
一些特殊的烕觉于 心中； 性欲和饥餓的威觉永远在我們心中产 
生适合于这两种欲望的那些特殊对象的观念。这两种情况就在 
驕傲中联合了起来。各个器官的配置使它們产生了这种情威， 
而这种情威在产生以后，自然就产生了某个观念。这一切都无 
需証明。如果沒有适合于这种情感的心理傾向，則我們 a 然不 
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会具有那种情威；同样显然的是，那种情威 也永远 使我們着眼于 
自我，幷且使我們想到我們自己的性质和情况。 

这一层旣然充分明了，现在就可以問，手，宇參乎亭 If 接产 

asf i k Wm? 

因为我們可以观察到，在这一方面，随着各种不同的情感和威觉 
的差异，自然的行为也有所差异。上顎必須受到一个外界对象 
的剌激，才能产生任何 溢味； 至于饥餓則由內部发生，沒有任何 
外界对象与之同时出现。但是不論其他情感和印象是怎样情 
形，驕傲却确是需要某种外界对象的帮助,而且产生驕傲威的各 
个器官的发生作用，也不是凭借着一种原始的、內在的运动，像 
% 8 心脏和动脉那样。因为， y 了，日常的經驗使我們相信，驕傲需 
要某些原因才能刺激起来\ in 果沒有性格、仪表、衣服、設备或財 
富等方面的某种优越性加以支持，便会衰退下去。第二，驕傲如 
果直接发生于自然，显然就会永久存在，因为它的对象永远是同 
一的，而且身体方面也幷沒有特別适于产生驕傲的傾向，如像对 
于饥渴之感那样。第三，謙卑和驕傲处于完全相同的 情况； 因 

攀 • 

此，依照这个假設来說，必然也是永久存在的，否則在一开始必 
然会消灭那个相反的情威，因而两者就都永远不能出现。总起 
来說，我們可以滿足于前面的結論， 即:驕 傲旣是必然要有一个 
对象，又是必然要有一个原因，缺少了其中之一，另外一个也就 
不会发生任何影响。 

因此，困难只在于发现这个原因，在于发现什么东西給予驕 
傲 a 最初的推动，幷发动那些自然地适合于产生那种情緒的器 
官。在我査考經驗、以解决这个困难时，我立刻发现了产生驕傲 
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的上百个的不同的原因•，而在考察这些原因之后，我就假設，全 
部原因都有两个共同的情况 C 这是我在最初就看到是很可能的 
—点），即 :（ 一)那些原因自身产生了与那种情烕关联的一个 
印象， C 二)那些原因寓存于与情烕的对象有关的一个主体。此 
后，当我一考究关系的本性和它对情感与观念两者的影响时， 

我就不能再怀疑，根据这些假設来說，正是这个关系原則产生了 
驕傲，幷推动了那些器官，那些器官旣是自然地傾向于产生那种 
烕情，所以只需要最初的推动力或开端就可以发生作用。凡产 
生快乐烕觉幷与自我相关的任何事物都能刺激起驕傲的情烕， 
而这种驕傲情威同样也是偸快的，幷以自我为其对象。 

关于驕傲我所說的話，对于謙卑也同样是眞实的。謙卑威 
是一种不快的感觉，芷如驕傲威是一种偸快的感觉一样；因此， 
由这些原因发生的各別的威觉必然是相反的，而对于自我的关 289 
系却继續不变。驕傲与謙卑的作用和威觉虽是恰恰相反，可是 
仍然有同一个对象•，所以我們只須改变印象的关系，而无須改变 
观念的关系。因而我們发现，属于我們的一所美丽的房屋产生 
了驕傲•，而同一所仍然属于我們的房屋，在由于某种事故从美丽 
变为残破时，就产生了謙卑，因而与驕傲相应的快乐烕觉就轉变 
成与謙卑栢关的痛苦。观念关系和印象关系，这个双重关系在 
两种情形下都存在着，幷产生了由一种情緒到另一种情緒的順 
利推移。 

一句話說，自然对某些印象和观念賦予某种吸引作用，借着 
这种吸引作用，其中之——經出现，就自然地引起它的相关的印 
象或观念来。印象和观念的这两重吸引作用或結合作用如果会 
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合 在同一对象上，便互相协助，而使威情和想像的推移进行得极 
为方便順利。当一个观念产生了一个印象，这个印象又与另一 
个印象相关，而这另一个印象又与一个观念关联着，这个观念又 
与第一个观念相关 •.那 么这两个印象便可說是不可分离的，而且 
在任何情形下一个印象总是要伴有另外一个印象。驕傲和謙卑 
的各个特殊原因就是依照这个方式决定的。作用于驕傲和謙卑 
情 烕上的性质分別地产生了一个与这种情感类似的印象；那种 
性质所寓存的那个主体又 与自我 一一 那种情威对象——相关： 
无怪由一种性质和一个主体所組成的整个原因那样不可避免地 
产生那种情感了。 

为了說明这个假設，我們可以把它和我用以說明我們根据 
因果关系进行判断时的信念所用的那个假設作一个比較。我已 
290 經說过，在所有这一类判断中，永远有一个现前的印象和一个相 
关的观念;现前的印象使想像活泼起来，而关系則借一种順利的 
推移把这种活泼性传到相关的观念。如果沒有现前的印象，注 

意 力就不能固定，精神也就刺激不起来。沒有了这种关系，注意 

« 

力便停留于其第一个对象上，而沒有更进一步的結果。那个暇 
設和我們现在关于印象和观念#作的这个暇設显然有很大的类 
似，因为这个印象和观念也是借其双重关系将其自身传达于另 
一个印象和观念的 •. 这种类比必須承认是关于这两个睱設的一 
种不可輕視的証明。 . 

第六节这个体系的限制 

不过在我们进一步硏究这个题目并详细考察骄傲与谦卑的 
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一 切原因之前，我們应当給那个槪括的体系加上某些限制。这 
个体系就是 I 凡与我們自己关联着的一切偸快的对象部借观念 

9 番 ♦傘 •♦♦••♦» 禱 《«•«_« ••争 

和印象的联結而产生驕傲，而凡不偸快的对象刖都产生 謙卑; 这 

• •*••»*•• «• •♦«9» ■: >•« ♦奉 番攀 •• 

小体系所有的这些限制，发生于这个論題的本性。 

I - 假 設一个 偸快的对象与自我发生了一种关系，那么在这 
个場合下所出现的第一个情感便是喜悦；这种情威比起驕傲和 
虛荣感来,可借較为細微的关系出现。我們在出席一个宴会时， 
由于种种珍美的东西滿足了我們的烕官，我們就会威到一种喜 
悦;但是只有宴会的主人，除了有同样的喜悅之外，还另有--种 
附加的自夸与虛荣的情感。固然，人們有时对于他們仅仅是出 
席过的华筵也会引以自夸，就因为那样輕微的一种关系而把快 
乐轉化为驕傲 :但是 我們必須一般地承认，喜悅所由以发生的荆 
种关系比驕傲所由以发生的那种关系是較为輕 微的； 許多东西 
虽然不足以产生驕傲，却还能够使我們感到高兴和快乐。这种 
差异的理由可以这样說明。一种关系只要使一个对象接近我 
們，幷使它給予我們以任何愉快便可以产生喜悦。但是除了喜 
悦和驕傲这两种情感所共有的这种关系以外，驕傲还需要进一 
步的关系，借以产生由一种情威到另一种情烕的推移，幷把愉快 
轉变为虛荣。这种关系旣然要完成双重任务，所以必須賦有加 
倍的力量和势力。此外，我們还可以再附加一点說，愉快的事物 
如果与我們沒有很密切的关系，那些对象往往就与其他人发生 
密切关系；后面这种关系，不但超过，而且甚至减少，有时还消 
灭前一种关系;这点我們在后面就将看到①。 

①第二章，第四节， 
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这就是对我們的槪括的論点所要作的第一个限制。我們的 

傲或謙卑。这里不但需要一种关系，而且还需要二 

• • « • 

系，一种比喜悅所需要的更加密切的关系。 

II - 第二种限制是 :愉快 的或不愉快的对象，不但要与我們 
自己有密切关系，而且要为我們所特有，或者至少是我們少数人 
所共有的。在人性中可以观察到一种性质，即•.凡时常呈现出来 
的、而为我們所长期习慣的一切事物，在我們看来就失掉了价 
値，很快就被鄙弃和忽視•，这个性质，我們以后将力求加以說明。 
我們判断对象时也是大多根据于比較，而較少根据其实在的、內 
在的优点;我們如果不能借对比增加对象的价値，那末我們就容 
易忽略甚至其本质的优点。心灵的这些性质对驕傲与喜悅都有 
—种影响 •，可 以注目的一点是，人类所共有、幷为我們所习见的 
东西，很少給予我們任何愉快，虽然这些东西比我們由于它們的 
292 独特性而加以珍視的那些物品来也許更为优越。不过这个条件 
对这两种情威虽然都起作用，可是对于虛荣感的影响却更大一 
些。 許多东西因为时常出现，不使我們威到驕傲，可是我們仍然 
喜欢享有。在长时期失去健康以后，康复就給予 我們以 很明显 
的快乐;不过人們很少把健康当作虛荣的对象，因为享有健康的 
人为数是那样多的。 

在这一点上，驕傲所以比喜悅更多要求的理由，我认为是这 
样的。为了刺激起驕傲来，我們总要想到两个对象，即产生快乐 
的 f 亭或对象，和作为那种情感的眞正对象的，孕。但是喜悅 
的产生只需要一个对象，即給人快乐的那个对象个对象虽然 
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需要对自我有菜种关系，可是这种关系的需要，只是为了使那个 
对象成为偸快的；至于自我，恰当地說，幷不是这个情烕的对象。 
因此，驕傲旣然可說是有两个使我們着眼的对象，所以結果就 
是,这两个对象如果都沒有任何独特性，那么这种情威比起单有 
一个对象的情感来，必然因此更加减弱。如果在把自己同別人 
比較起来（这是我們往往时刻都 在进行 的），我們发现自己絲毫 
沒有突出的地方•，而在比較我們所占有的对象时，我們仍然发现 
有同样不幸的 情况； 那末由于这两种不利的比較，驕傲情感必然 
会完全消灭了。 

III . 第三种限制就是•.令人愉快或令人痛苦的对象，必須 
不但对我們、幷且对其他人也都是显而易见的。这个条件也如 
前两个一样，不但对驕傲、就是对喜悅也都有影响。別人如果认 
为我們是幸福的、有德的、美貌的，我們便想像自己更为幸福、更 
为有德、更为美貌•，但是我們对于我們的德，比对于我們的快乐， 
更为自負。这种情形发生的原因，我在以后将力求加以說明。 

IV - 第四种限制是根据这些情感的原因的变化无常，以及 293 
这种原因和我們自己联系的时期的短暫得来的。一切偶然而易 
变的事物給予人們很少的喜悅，更少的驕傲。我們对于那个事 
物自身就不甚滿意，更不会因为这个事物而烕到任何更进一步 
的自滿程度。我們在想像中預见和預料到它的变化，这 就使我 
們对那个事物不甚滿意 ； 我們把它和存在时期較长久的我們自 
己加以比較，因而它的变化无常就显得更大了。一个对象的存 
在时間旣然比我們短了那末多，幷且只在我們一生中那样短暫 
的时間內伴随我們，所以如果由于这样一个对象而設想我們自 
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己的优越性，那就似乎可笑了。我們不难理解这个原 因对蓝 悦 
的作用何以不如对驕傲的作用那样有力的理由，因为自我观念 
对前一种情感幷不如对后一种情威那样必要。 

V . 我还可以再加上第五种限制，这种限制倒不如說是这 

个体桌的一种扩充，就 是:通 則不但在其他一切情威上有极大的 

• # 

影响,就是对驕傲和謙卑也有极大 影响。因此，我們就依 据各人 
所占有的权力或財富，而 形成他 們的不 同等級的槪念•，那 呰人的 
健康或性情纵有任何特点，足以剝夺去他們对于他們的所有物 
的一切享受，我們也不因此而改变这个槪念。前固在說明通則 
对知性的影响时所用的那些原刖，也可用 来說明 通則在这里的 
影响。在我們的情威方面，也慠在我們的推 理方商 一样， 习慣都 
很容易地使我們超出确当的范围以外。 

在这个場合下，我們也不妨提出来說,通則和一般准則对于 
情烕的影响大有助于促进本书所要依次說明的一切原則的效 
果。因为 M 而易见假如有一个充分成长，而与我們天性相同的 
人突然被放进我們的世界之內，那么他对每个对象都会感到迷 
惑 ，而不会馬上发现他对于各个对象都該賦与多大程度的爱或 
恨、驕傲或謙卑、或任何其他情烕。各种情烕往往因为极不重要 
294的原則而有所 变化； 这些原則幷不是永远完全有规則地起着作 
用，而在初次試驗之时，尤其不规則。但是当习慣和实践一經把 
所有这些原則显示出来，幷且确定了每种事物的正确价値以后， 
那就必然有助于情烕的順利产生，幷且依据一般确立的准則，指 
导我們应当依照什么比例去选择一个对象，而舍弃另一个对象。 
往后我将給一些特殊情感指出它們的原因来，人們也許会认为 
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那些原因过于精微，难以发生那些普遍而确定的作用(:它們实际 
上有这种作用)。上面关于通則的这种說法或許可以消除这些 
困难。 

我 将以根 据这五种限制所得的感想，結束这个題目。这个 
威想就是，那些最驕傲而在世人看来也最有驕傲理由的人，幷不 
永远是最幸福的，而最謙卑的人也幷不永远是最可怜的人，虽然 
根据这个体系初看起来也許会这样想像的。一种禍害，虽然它 
的原因和我們沒有关系，仍然可以是实在的；虽然不是个人所特 
有的，也仍然可以是实在的；虽然不表现出来被別人所见到，也 
仍然可以是实在的;虽然不是經常的，也仍然可以是实在的；虽 
然不归納在通則之下，也仍然可以是实在的。像这一类的禍害， 
虽然沒有减少驕傲的傾向，也总会使我們处于可怜的状况。而 

最实在、最頌强的人生禍害或許是属于这种性质的。 

* 

第七节論恶与德 

記住了这些限制，让我們进而考察驕傲与謙卑的原因，幷 I 
观察一下，我們是否在每一种情形下都能发现这些原因借以影 
响这些情感的那个双重关系。如果我們发现所有这些原因都与 
自我相关，幷产生独立于驕傲和謙卑情感的快乐或不快，那末现 295 
在这个体系便不再有什么可以怀疑的了。我們将主要地力图言正 
明后面一点，前面一点可以說是自明的了。 

恶 ( vice ) 与德 〔 virtue ) 是这些情感的最明显的原因,现在就 

曹 • 

先从这两者談起。近些年来，有一种爭論刺激起了公众的好奇 
心, 就是: 这些道德的区別还是建立在自然的、原始的原則上呢？ 
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手，字丰 f 竽苧’擊亨嘤；加入这种爭論，是和我现在的目 

的完全不相干的。这个問題的考察，我想留待下卷。在这里，我 
将力求表明，我的体系不論依据哪一个睱設，都是立于不敗之 
地。这就是这个体系的坚实性的有力証明。 

因为假設道德沒有自然的基础，我們仍然必須承认，恶和 
德，不論是由于自利或是由于敎育的偏见，总是使我們产生一种 
实在的痛苦和快乐。我們可以看到，拥护这个假設的人是竭力 
主张这种說法的。他們說，每一种对我們有有利傾向或有害傾 
向的情威、习慣或性格的傾向都产生一种快乐或不怏•，贊許或譴 
責就是由此而发生。由于他人的慷慨，我們就容易有所获得，但 
是他們如果貪婪，我們就永远有損失的 危险； 勇敢防卫我們，但 
是怯懦却使我們随时易于遭受 攻击; 正义是社会的維系力量，而 
非义若不加以遏制，便迅速招致社会的沉淪; 〔別 人的〕謙卑使我 
們烕到高兴，而〔別人的〕驕傲則使我們感到耻辱。因为这些理 
由，所以前一类性质就被认为是德，而后一类性质則被认为是 
恶。这里旣然承认，每一种优点或缺点都伴有一种愉快或不快， 
那就是我的目的所要求的一切了。 

不过我还要进一步說，这个道德假設和我现在的体系不但 
互相符合，而且如果承认前者是正确的，那么它就成了后者的一 
个絕对的和不可抗拒的証明。因为一切道德如果都是建立在痛 
296苦或快乐之上，而痛苦或快乐的发生，又都是由于我們預料到我 
們自己的或別人的性格所可能带来的任何損失或利益，那么道 
德的全部效果必然都是由这种痛苦或快乐得来的，其中驕傲和 
謙卑的情感也是由此而来的。依据这个假設来說，德的本质就 
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在于产生快乐，而恶的本质就在于給人痛苦。德与恶又必須是 
我們的性格的一部分，才可以刺激起驕傲或謙卑。关于印象和 
观念的双重关系，我們还希望有什么进一步的証 明呢？ 

从那些主张道德是一种实在的、本质的、基于自然的东西的 
人們的意见，也可以得出同样沒有疑問的論証来。在說明恶和 
德的区別和道德的权利与义务的起源方面所提出来的最可能的 
假設就是:根据自然的原始結构，某些性格和情威在一經观察和 
思維之下，就产生了痛苦，而另外一些的性格和情威則在同样方 
式下刺激起快乐来。不快和愉快不但和恶和德是分不开的，而 
且就构成了两者的本性和本质。所謂贊許一种性格，就是面对 
着这种性格感到一种原始的快乐。所謂譴責一种性格，也就是 
威到一种不快。因此，痛苦和快乐旣是恶和德的原始原因，也就 
必然是它們一切結果的原因，因而也是驕傲和謙卑的原因，这两 
者乃是那种区別的不可避免的伴随物。 

但是假設这个道德哲学的假設被承认是虛妄的，可是仍然 
显而易见,痛苦和快乐即使不是恶和德的原因，至少也是与两者 
分不开的。一个慷慨和高尙的性格,在观察之下就給人以 偸快； 
这种性格即使只在一首詩或一个故事中呈现于我們，总也不会 
不使我們烕到喜悅和愉快 D 在另一方面，残忍和奸詐也因其本性 
而使人不悅;而且我們也永远不能容忍我們或他人有这些性质。 

由此可见，一个道德假設是前面体系的不可否认的証明,而另一 297 
个假設至少也是与之符合的。 ' 

但是驕傲与謙卑幷不单是发生于心灵的这些性质 （ 通俗的 
论理学体系把这些性质包括在道德义务中間，作为道德义务的 
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一些部分），而且也发生于凡与怏乐和不快有关联的其他任何一 

种性质。能够以我們的机智、幽默、或其他任何才艺使人喜欢的 

才能，是最能投合我們的虛荣心的;而在这一方面的任何企图如 

果遭了挫折，也最能給我們以明显的耻辱。但是从来沒有人能 

■* 

够說出什么是机智，幷且指出，为什么那样一个思想方式必須被 
认为是 机智； 而另一个思想方式就陂排斥了不算是机智。我們 
只有凭鉴別力才能对它有所决定，我們也沒有其他任何标准，可 
据以形成这种判断。这种鉴別力可說是确定了眞的和假的机智 

» •争 

的存在，而且离开了它，任何思想便都不能被称为眞的或假的机 
智，那么，这种鉴別力是什 么呢？ 它显然只在于由眞机智所得到 
的一种快乐感觉，和由假机智所得到的一种不快烕觉，不过我們 
在这里幷不能說出那种快乐或不快的理由。因此，以这些相反 
感觉給予人們的那种能力，就是眞的和假的机智的本质所在，因 
而也就是由眞假机智发生的那种驕傲或謙卑的原因。 

也許有人习慣于經院和讲坛的讲解方式，只能用他們观察 

争 參 

人性的观点，而不能用其他观点来考察人性，所以当他們在这里 
听到我說德可以刺激起他們所視为恶的驕傲来，而恶可以产生 
他們被敎导而視为德的謙卑来，他們也許会感到惊訝。不过为 
了不作詞語上的爭論，我要提出来說，我所謂驕傲是指我們在观 

傘 • 

察德、美貌、財富、或权力时、由于对自己滿意而心中发生的那种 

愉快的印象而言；而所謂謙卑，則是指相反的印象而言。前一个 

» % 

298印象賊然幷非总是恶劣的，后一个印象也幷不总是善良的。最 
严格的道德学也允許我們在反省一个慷慨的行为时威到一种快 
乐； 而人們在想到过去的卑鄙和奸恶时所产生的那种无益的悔 
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恨感觉，也沒有人会认为是一种德的。因此，让我們考察这些印 
象的本身，幷採究它們的原因 C 不論它們是在心灵中或在身体 
中），暫且不管可能伴随这些印象的功过。 

第八节論美与丑 

不論我們把身体 认为自 我的一部分，或同意那些把身体看 
作外在物体的哲学家們，我們仍然必須承认身体与我們有足够 
近的关系，足以形成驕傲芍謙卑的原因所必需的（如我所說)这 
些双重关系之一。因此，只要我們发现了另一个印象关系和这 
个观念关系联結起来，那末我們随着那个印象是愉快的或不快 
的，就可以可靠地預期这些情威之一的发生。但是各种各样的 
美都給与我們以特殊的高兴和愉快;正如丑产生痛苦一样，不論 

聲 * 

它是寓存于什么主体中，也不論它是在有生物或无生物 中被观 
察到。 因此，美或丑如果是在我們的身体上，那么这种決乐或不 
快必然轉化成驕傲或謙卑，因为在这种情形下，它已具备了可以 
产生印象和观念的完全轉移的一切必需的条件。这些对立的咸 
觉是和对立的情感互相关联着的。美或丑与自我——这两种情 
威的对象——密切地关联着。因此，无怪我們自己的美变为一 
个驕傲的对象，而丑就变为謙卑的对象了。 

容貌和体态的性质的这种作用，不但表明驕傲和謙卑两种 
情威在具备了我所要求的全部条件以后才能在这种情形下发 
生，从而証明我现在这个体系，而且这种作用还可以用作一个更 
有力的、更有說服力的論証。如果我們考察一下哲学或常識所 
提出来用以說明美和丑的差別的一切暇設,我們就将发现，这些 
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假設全部都归結到这一 点上： 美是一些部分的那样一个秩序和 

結构，它們由于我們天性的原始組織、或是由于习慣、或是由于 

• • • • 

爱好、适于使灵魂发生快乐和滿意。这就是美的特征，幷构成美 

• • 

与丑的全部差异，丑的自然傾向乃是产生不快。因此，怏乐和痛 
苦不但是美和丑的必然伴随物，而且还构成它們的本质 D 的确， 
如果我們考虑到、我們所贊賞的动物的或其他对象的大部分的 
美是由方便和效用的观念得来的，，那末我們便将毫不迟疑地同 
意这个意见。在一种动物方面产生体力的那个体形是 美的； 而 
在另一种动物方面，則表示輕捷的体形是美的。一所宮殿的式 
样和方便对它的美来說，正像它的单純的形状和外观同样是必 
要的。同样，建筑学的规則也要求柱頂应比柱基較为尖細，这是 
因为那样一个形状給我們传来一种令人愉快的安全观念，而相 
反的形状就使我們顾虑到危险。这种顾虑是令人不快的。根据 
这一类无数的例子，幷由于考虑到美和机智同样是不能下定义 
的，而只能借着一种鉴別力或感觉被人辨識 ：我們 就可以断言， 
美只是产生快乐的一个形相，正如丑是传来痛苦的物体部分的 
結构 一样； 而且产生痛苦和快乐的能力旣然在这种方式下成为 
美和丑的本质，所以这些性质的全部效果必然都是由烕觉得来 
的;这些效果中主要有驕傲与謙卑，这在其全部效果中乃是最通 
常而最显著的。 

这个论证我认为是正确而有决定 性的； 但是为了使现在的 
推理具有更大的权威起见，我們可 a 权且假設其为虛妄，幷看看 
有什么結果产生。产生快乐和痛苦的能力、即使不形成美和丑 
的本质，这些感觉和这些性质确实至少是不可分离的，而且我們 
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甚至难以分別加以思考。可是自然的美和道德的美 C 两者都是 
驕傲的原因）所共有的因素，只有这种产生快乐的能力；而共同 
的效果旣然总是以 一 个共同的原因为前提，那么显然，在两种情 
形下，快乐必然是那种情感的实在的、有影响的原因。其次，我 
們的身体的美和外在对象的美所有的惟一原始差异只是：一种 
美和我們有亲近的关系，另一种則沒有。因此，这种原始差异必 
然是它們的其他所有差异的原因，其中尤其是两种美在驕傲情 
感上所以有不同的影响的原因；驕傲情感可以被我們的美貌所 
刺激起，但是絲毫不受外界对象的美所影响。如果把这两个結 
論結合起来，我們就发现两者綜合起来組成了前面的体系，即快 
乐作为一个与这种情威相关的或类似的印象寓存于一个与自我 
相关的对象上时，就借着一种自然的推移产生了 驕傲； 而它的反 
面就产生了謙卑。因此，这个体系似乎已被經驗充分加以証实， 
虽然我們的全部論証还不止这些。 

不但身体的美产生驕傲，而且体力和膂力也产生驕傲。体 
力是一种能力；因此，要想在体力上超过別人的那种欲望 可以认 
为是一种較低一級的野心。因为这个缘故，在說明那个情感时， 

• 畚 

现在这个现象也就得到了彻底的解释。 

关于身体方面所有的其他优点，我們可以槪括地說，凡我們 
自身所有的有用的、美丽的或令人惊奇的东西，都是骄傲的对 
象；与此相反的，則都是謙卑的对象。显而易见，凡有用的、美丽 301 
的、或令人惊奇的事物的共同点，只在于各自产生一种快乐，此 
外再无其他共同之点。因此，快乐和它对自我的关系，必然是駿 
傲情威的原因。 
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有人或許会問，美是否是一种实在的东西，是否不同于产生 
快乐的能力，不过我們决不能爭論，惊奇只是由“新奇”所发生的 
一 种快乐，所以恰当地說，惊奇不是任何对象的一种性质，而只 
是灵魂中的一种情感或印象。因此，驕傲必然是借一种自然的 
推移由那个印象而发生的。驕傲是那样自然地发生起来的，+ 

夸!^^^寧亭〒亭，巧任何事物，只要产生了惊奇之感,沒士 
不同时刺激起那另一种情感来的。例如，我們因为我們所遇到 
的惊险事情，因为我們曾經逃脫险境，因为我們曾处于危难之中 
而洋洋自夸。 一 般人所以爱好撒謊的原因，就在于此。人們往 
往幷无任何利害关系，而純粹是因为虛荣，就堆造一大批的离奇 
事迹，那些奇事有的是他們头脑中的虛构，有的即使是眞实的， 
至少也与他們沒有任何联系。他們的丰富的想微供給了他們一 
大批的惊险事迹；而当他們沒有那种編造的才能的时侯,他們就 
冒用別人的事迹， a 滿足自已的虛荣心。 

这个现象中包括了两个奇特的实驗，我們如果以我們在解 
剖学、自然哲学、和其他科学方面判断因果时所依据的已知规則 
来比較这些实驗，那末这两种实驗对于上述双重关系的影响，将 
是一种不可否认的論証。通过这些实驗之一，我們发现,一个对 
象只是因为有快乐作为中介才可以刺激起驕傲；这是因为那个 
对象所借以刺激起驕傲的那种性质，实际上只是一种产生快乐 
的能力。借着另一种实驗我們又发现，那种快乐由于两个相关 
的观念之間的推移，才产生丫驕傲；因为当我們把那种关系切断 
时，那个情威便立刻消灭了。一个惊险事迹，如杲我們曾經亲自 
参加，就对我! h 有 r ■种关系，因此就产生丫驕傲;但足別人的 




第一章論驳慠与謙卑 337 

惊险事迹，虽然可以刺激起快乐，可是因为缺乏这种观念的关302 
系，永远刺激不起那种驕傲情 感来。 对于现在这个体系，还要求 
什么进一步的証明呢？ 

关于我們的身体方面，对于这个体系只有一种反駁的理由， 
就是•.健康虽然是最令人愉快的东西，疾病虽然是最令人痛苦的 
东西，可是人們普通旣不因前者而感到驕傲，也不因后者而威 

到耻辱。我們如杲考虑到前面給我們的体系所提出的第二和第 

• • • 

四两条限制，这种现象便很容易加以說明。我曾經說过，任何对 

# 

象如果沒有一种为我們自己所东西，就不能产生驕傲和 

謙卑；还有：那种情感的每个原 hW 必須是相当恒久的，幷且与 

• _ 

构成驕傲的对象的“自我”的存在时期成某种比例。健康与疾病 

对一切人旣是不断地变化的，而且也沒有人是亨了,或，麥， 
固定于两种状态之一的，所以这些偶然的幸福和灾难就可說是 
与我們 分离的 ，而从不被认为是与我們的本身和存在关联着的。. 
这个說明的正确性，可以由下面一种情形看出来， 就是： 如果有 
任何一种疾病在我們的体质中成为根深蒂固，使我們不再抱有 
痊愈的芾望，从那个时刻开始，那种疾病便成为謙卑的对象；这 
在老年人方面可以明显地看到，因为老年人一想到自己的年老 
多病时，总是感到极大的耻辱。他們总要尽力掩藏他們的耳聋 
眼花，他們的风湿病和痛 风症； 他們即使在承认这些疾患的时 
候，也总是带着十分勉强和不快的心情。靑年人虽然对于他们 
所患的每次头痛或伤风幷不感觉耻辱，可是倘使我們一生中时 
时刻刻都受到这种疾病的侵袭，那么沒有任何話題更能够那样 
挫伤我們的驕傲心，使我們对自 土的天 賦抱有那样的自卑感。 
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这就充分地証明，身体的痛苦和疾患本身就是謙卑的恰当的原 
因；不过因为我們习慣于借比較而不借事物的內在价値来評价 
一切事物，这就使我們忽略了我們发现为每个人可以遭遇到的 
这些灾难，幷使我們不把这些灾难估計在內，而对自己的优点和 
性格形成一个观念。 

对于传染別人幷危害別人或使人不快的那些疾病，我們威 
到羞耻。我們因癲癎症而烕到羞愧，因为它使在場的人都威到 
恐怖; 我們因疥癖而感到羞耻，因为这种病是传染的；我們因瘰 
癧而威到羞耻，因为这种病通常是遺传的。人們在判断自己 
时，总是要考虑到別人的意见。在前面某些推理中，这一点已經 
显得很明白了，往后将显得更为明白，幷将得到吏加充分的說 
明。 

第九节输外在的有利条件与不利条件 

但是驕傲与謙卑虽以我們身心 (_ 即自我)的各种性质作为它 
們自然的和較为直接的原因，可是我們凭經驗发现，还有产生这 
些烕情的許多其他的对象，而且原始的对象也在某种程度上被 
多种多样的外在的、外来的对象所掩沒了。房屋、花园、傢具，也 
像自身的优点和才艺一样，成为我們自負的依据;这些外在的有 
利条件本身和思想或人格虽然相距甚远，可是这些有利条件却 
大大影响了甚至那个原 a 人格为其最后对象的情威。当外界对 
象对我們获得了任何特殊关系而与我們結合或联系起来时，就 
有这种情形发生。大洋中一条美丽的魚，荒野中一个野兽，以及 
任何旣不属于我們、也和我們无关的事物，不論賦有什么样的奇 
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特性质，不論它們自然地激起多大程度的惊#和赛羨，都对我們 
的虛荣心沒有任何影响。任何事物必須和我們有某种关系，才 
能触动我們的驕傲感。这个事物的观念必須可說是系属于自我 
的 观念； 而且由一个观念到另一观念的推移过程也必須是容易 
的和自然的。 

但是这圼可以注意的是，类似关系虽然与接近关系和因果 

« • 

关系以同样的方式作用于心灵， 使 我們由 一个观 念轉移到另一 
个观念，可是这种关系很少是驕傲或謙卑的基础。如果我们在 
一 个人的性格的任何有价値的部分方面和他类似，那末我們必 
然在某种程度上具有我們和他类似的那种 性质； 而我們如想在 
这种性质上建立任何程度的虛荣心，那末我們总是宁可在自己 
方面直接观察这种性质，而不借助于反省別人的这种性质。因 
此，一种相似关系虽然有时因为提示一个比較有利的自我观念， 
因而产生那种驕傲情感，可是观点最后終于确定在自我观念上， 
幷且那种情感也以自我观念为它的最后的、終极的原因。 

人們因为在容貌、体态、丰度、或对他的声名沒有絲毫貢献 
的其他細节方面和一个大人物类似，而感到一种 虛荣； 这些例子 
誠然是有的。不过我們必須承认，这种情形幷不能扩展得很远， 
而且在这类威情中也沒有任何重要性。对于这个现象，我举出 
下列的理由来加以記明。任何人如果沒有若干輝煌的性质使我 
們对他表示尊敬和景仰，那末我們不会因为在瑣細情节方面与 
他类似，而威到自負的。因此，恰当地說，这些性质，是因为与我 
們有关，才成为我們自負的原因。那么，这些性质是在什么方式 
下与我們发生关系的呢？这些性质是我們所重視的那个人的一 
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些部分，因此是与这些細节相关联的；而这些細节，也被假設为 
. 他的一狴部分。这些細节和我們所有与他类似的性质又有关 
系•，而我們的这些性质因为是我們的一些部分，所以又与整体有 
关因此在我們与我們所类似的那个人的輝煌性质之間形成了 
包含若干环节的一个連鎖。不过这个多重关系必然削弱那种联 
系，除此以外，心灵在由輝煌的性质轉到瑣細的性质时，显然一 
305定会因为那种对比而觉察到后一种性质的細微瑣屑，幷在某种 
程度上由于这种比較和类似而感到羞慚。 

因此，驕傲与謙卑的原因和对象两者之間的接近关系或因 
果关系是产生这些情感的惟一的必需条件；而这些关系只是使 
想像借以由一个观念轉移到另一个观念的那些性质。现在让我 
們考察一下，这些关系在心灵上可能有什么作用，幷且借着什么 
方法成为产生那两种情威的那样必需的条件。显而易见，观念 
的联結是那样默然地和不知不觉地进行的，以致我們很难加以 
觉察，而我們只是借其效果,而不是借任何直接的感觉或知觉来 
发现这种联結的。这种联結幷不产生任何情緒，也不产生任何 
一 种新的印象，而只是改变心灵先前所具有而可以临时喚起的 
那些观念。根据这种推理，幷根据无可怀疑的經驗，我們可以断 
言，观念的联結不論如何必要，它本身单独不足以产生任何情 
感 0 

因此，显而易见，当心灵遇到一个与己有关的对象出现因而 
感到骄隞或謙卑情感的时候，除了思想的关系或推移之外，还有 
被其他原則所产生的一种情緖或某种原始印象。問題在于，最 
初产生的情緖还是那种情感自身呢？还是与这种情威有关系的 
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其他某种印象呢 ？ 这个問題不难解决。因为除了这个論題所富 
有的所有其他論証以外，有一件事情看来是必然很明显的，就 
是 •. 經驗所指出是产生这种情感的那样一个必要条件的那种观 
念間的关系，倘使不是輔助感情間的关系，幷促进由一个印象到 
另一个印象的推移，它便成为完全多佘的了。如果自然直接产 
生了驕傲或謙卑的情威，那么驕傲或謙卑便該是自足的了，不需 
要从其他任何威情方面得到进一步的增加或补充。但是假使最 
初的〔苦乐〕情緖只是与驕傲或謙卑相关的，那么就容易設想，对 
象間的关系可以达成什么目的，而且印象和观念的这两种不同 
的联結如何通过它們力量的結合而互相促进它們的作用了。这 
不但是容易設想的，而且我敢說，这是我們所能够設想这个題目 
的惟一方式。观念間的順利推移本身幷不引生情緖，这种推移 
若不是通过促进某些相关印象之間的推移，那么它对于这种情 
感就决不能是必然的，甚至不能是有用的。而且，同一个对象不 
但随其性质的增减，幷且也随其关系的远近，引起或大或小的驕 
慠。这就淸楚地証实威情是沿着观念間的关系而推移的，因为 
在这个关系方面的每一种变化，都在情感方面产生一种与之成 
比例的变化。由此可见，在上述体系中，論究观念关系的那一部 
分就充分証明了論究印象关系的另一部分；而那一部分的本身 
又是那样明显地建立在經驗上的，如果再要力图进一步去加以 
証明，那就是浪費肘間了。 

在特殊例子中，这一点将显得更加明白。人們对于他們的 
国家、州郡、敎区的美景，都感到自豪。在这里，美的观念显然产 
生了一种快乐。这种快乐是和驕傲关联的。依照假設来說，这 
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种快乐的对象又是与自我相关的。借着印象間和观念間的这个 
双重关系，由一个印象到另一个印象的推移就形成了。 

人們也因其故乡气候的溫度而烕到自豪，因其本乡土壤的 
肥沃而烕到自豪，因其本土所产的酒、水果、或粮食的精美而感 
到自豪，因其語言的柔和或雄壮而威到自豪，也因其他同类事情 
而感到自豪。这些对象显然都和感官的快乐有关，幷且原来只 
被认为对触觉、昧觉或听觉是偸诀的。那么这些对象除了借上 
述的那种推移之外，如何能成为驕傲的对象呢7 

有些人表现了一种相反的虛荣心，故意貶低本国而夸示他 
們游历过的那些国土。这些人們在本国时，看到了周围都是本 
国人，就觉得他們和他們祖国的强烈关系是有許多人和他們共 
享的，所以这种关系对他們反而无所 謂了； 至于他們因观光外 
国、居住外国而与外国形成的那种疏淡关系因为他們考虑到曾 
經观光异国的人是如何之少，反而加强了。因为这个緣故，所以 

他們才总是贊賞外国事物的美丽、有用和珍奇，而貶抑本国的事 

> 1 /, 

物。 

我們旣然能够对一个国家、气候或与我們有关系的任何无 
生物威到虛荣，无怪我們对于那些因血統或友誼而与我們有联 
系的人們的品质也感到虛荣了。因此，我們就发现，那在我們自 
己方面产生驕傲的品质，当其在与我們有关的人身上被发现出 
来时，也产生較小程度的同样感情。驕傲的人們对于他們的亲 
戚的美貌、談吐、优点、声望、尊荣，总是极意渲染，作为他們虛荣 
心的一些最重要的来源。 

我們旣然因为自己的財富而感到驕傲，所以为了滿足我們 
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的虛荣心，我們就希望，一切与我們有任何关系的人也都占有財 
富，幷且因为自己亲友中，有任何-个貧賤的人而感到羞耻。因 
为这个緣故，我們就尽量把貧穷的人推得远些;而且因为有些远 
亲难免貧穷，而我們的祖先又被认为我們的最近的亲属，因此每 
一个人都装作出身名門，由世代相承的富貴祖先一豚相传下来 
的 0 

我常常观察到，那些自夸家世久远的人們，如果能再加上下 
面这个条件，他們就更加高兴，这就是：他們的祖先多少代以来 
曾經連續不断地是某块土地的业主，而且他們的家从来不曾出 3G8 
让財产或移居其他郡县或省份。我还观察到，当他們能够自夸 
說，这些財产完全由男性家系一豚相传，而其尊荣和財富从不曾 
經过任何女性承继，那么这也就成为他們虛荣心的附加的題材。 

让我們試图用前述的体系来說明这些现象。 

显然，当任何人自夸他的家世久远肘，他的虛荣心的对象就 
不但是时間的悠久和祖先的众多，而且还有他們的財富和声望， 
这些都被假設为由于与他相关而給他反映了一种光輝。他首先 
考虑这些对象，幷得到一种偸快的威受；而当他經过亲、子关系 
返回到自己身上时，就借着印象間与观念間的双重关系，发生了 
驕傲情烕，因而兴高采烈起来。驕傲情感旣然依靠于这鸟关系， 
所以凡增强任何一种关系的东西，也必然增强那种情感，而凡减 
弱那些关系的东西，也必然减低那种情感。但是所有权的同一， 
确是加强了由血統和亲属而发生的观念关系，使想像更加顺利 
地由一代轉到另一代，由最远的祖先转到他们的后代，这些后代 
旣是他们的继承人，又是他们的 子孙。 借着这种顺利的推移，那 
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个印象便比較完整地传递下去，幷刺激起較大程度的驕傲和虛 
荣心来。 

尊荣和財富如果由男性家系一豚承袭下来，沒有經过任何 
女性的承继，情形也是一样。人性有一种性质(:我們往后①将加 
以考察），就是：想像自然而然地轉向一切重要的、重大的 事物; 
当一小一大两个对象呈现在想像之前时，想像通常舍弃前者，而 
专想后者。在婚姻关系中，男性因为比女性占着优势，所以丈夫 
309就首先引起我們的注意；不論我們直接考虑他，或是通过与他相 
^关的对象而想到他，思想总是更喜欢停留在他身上，幷比較迅速 
地想到他,而对他的配偶則与此相反。我們很容易看到,这种特 
性必然加强子女对父亲的关系，而减弱其对母亲的关系。因为 
一切关系旣然都是由一个观念轉到另一个观念的傾向，所以凡 
加强这种傾向的任何事物，也都加强那种 关系； 我們由子女观念 
轉到父亲观念的傾向旣然比由子女观念轉到爾亲观念的傾向为 
强，所以我們应当把前一种关系认为是較为密切而較为重要的。 
子女們通常所以用他們父亲的姓，而且他們的出身貴賤也依据 

他們父亲的家世而定，其故即在于此。母亲纵然比父亲賦有較 

• • 

高的气魄和才智(这是常见的）,可是虽然有这种例外，而仍 
然占着优势(按照前述的学說)。不但这样，而且当任何一种优 
越性达到那样大的程度，或者当任何其他理由具有那样一种效 
果，以至使子女宁可代表母亲的家庭，而不代表父亲的家庭，这 
时通則仍然保留那样大的效力，以至减弱了那种关系，幷且使祖 
先世系发生了一种中断。这时，想像幷不順利无阻地循着这些 

①第二章，第 二节， 
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祖先推移，也不能那样迅速地把祖先的尊荣和声望轉移到同一 
名称和同一家庭的后代，一如那种轉移过程是依据通則进行，由 
父及子、兄弟相承时那样。 

第十节綸財产权与財富 

但是那个被认为是最密切而且在其他一切关系中最通常产 
生驕傲情感的关系，乃是財产权关系。在我硏究正义与其他道 

• •籲 

德上的德以前，不能詳細說明这种关系。在现在的場合下，我 310 
們只是这样說就够了， 就是： 財产权可下定义为:字 f 宇彡 

亨~7，+ 亨物 P 关系。因此，正义如果是在人类心灵上起着自 
然的和原始的影 响的一 种德，那末財产权可以被看作一种特 
殊的因果 关系； 不論我們是考虑它所給于所有主以任意处理物 

奢争 •籲 

品的那种自由，或是考虑他由这个物品所获得的利益。如果依 
照某些哲学家們的体系把正义认为是一种人为的而不是自然 
的德，情形也是一样。因为这时，荣誉感、习慣和民法就代替了 
自然的良心，而在某种程度上产生了同样的效果。这里，这一点 
是确定的：一提到財产权便自然地使我們想到所有主 ，一 提到所 
有主也便自然地使我們想到財产权；这就証明了这里有一种完 
全的观念关系，这是我們现在的目的所需要的一切。观念間的 
关系与印象間的关系結合起来， 总是: 产生感情間的 推移； 因此， 
每当任何快乐或痛苦是从一个由于財产权与我們发生关系的对 
象发生起来的时候，我們就可以断定，由这两种关系的結合必然 
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会发生驕慠或謙卑，如果前面的理論体系是确实而滿意的話。 
究竟是否如此，我們只要粗略地观察一下人生，馬上就可以得到 
滿足。 

属于爱虛荣的人的每样东西，都是世界上最好的。他的房 
屋、設备、傢具、衣服、犬馬，在他的自負的心目中都 以为 是超过 
其他一切人的；我們很容易看到，从这些东西中任何一个的些小 
的优点，他都可以得出一个驕傲和虛荣的新对象。如果你肯相 
信他的話，他的酒比任何其他种的酒都有一种更好的美味，他的 
烹調也是更为精美,他的餐桌更为整齐，他的仆役更为伶俐，他 
住的地方的空气更为有益于健康，他所耕的土壌更为肥沃，他的 
水果成熟得較早、而且质量也更好。家中某种东西因其新奇而 
値得叹賞，另一种东西則因其古老而令人注目。这一个东西是 
一个著名艺术家的作品，那一个东西曾有一度属于某个王子或 
伟人•.总而言之，凡有用的、美丽的、或令人惊奇的一切对象，或 
与这些对象有关的对象，都可以借着財产扠产生这种驕傲情感。 
这些东西的共同点只在于产生快乐，幷无其他共同之点。只有 
这一点是这些对象所共有的，因此也必然就是产生这种情烕的 
那种性质，因为这种情烕是它們所共有的效果。每一个新的例 
子旣然都是一个新的論証，而这里的例子又是无数的，所以我敢 
大胆地說，几乎沒有任何体系能象我在这里所提出的这个体系 
那样充分地被經驗所証明的了。 

由于其效用、美丽或新奇而給人以快乐的任何事物的財产 
权，如果也借着印象間和观念間的双重关系，都产生了驕傲^那 
么我們就不必惊异，获得这种財产权的能力也会有同样的效果 
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了。但是財富被认为是获得令人快乐的任何事物的財产权的一 
种能力；而且也只有在这个观点下，財富才对情威有任何影响。 
票据在許多場合下被认为是財富，这是因为票据可以提供获得 
貨币的能力；而貨币所以是財富，也幷非因为它是賦有某些性 
质、如坚固性、重量和可熔性等的一种金属，而是因为它对人生 
的快乐和方便有一种关系。因此，我們如果承认这个本身已是 
极为明显的一点，我們就可以从其中推出我所用以証明双重关 
系对驕傲和謙卑的影响的最强有力的論証之一。 

在硏究知性时，我曾說过，我們有时在能力和能力的发揮之 

• 響 春 • 

間所作的区別，完全是无聊的，而且不論人或其他任何存在物都 
不应当被认为賦有任何能力，除非这种能力已被发揮和发动起 
来。这种說法，在一种正确的、哲学的思維方式下虽然是完全眞 
实的，可是它确实不是适于我們的情威的哲学;許多东西都可以 312 

拳 肇 

借着关于能力的观念和假設在情威上发生作用，不一定要这种 
能力实际发揮出来。当我們得到一种获致快乐的能力时，我們 
便威到高兴，而当另一个人获得令人痛苦的能力时，我們便威到 
不快。从經驗上看来，这一点是明显的；不过为了正确地解释这 
个問題，幷說明这种愉快和不快起见，我們必須衡量下固的一些 
考虑。 

显而易见，把能力和能力的发揮加以区別的那种錯誤，幷不 
完全起于經院学派关于自由意志的学說，这种学說确实很少进 

9 • • • 

入日常生活中，对于一般的、通俗的思想方式絕少影响。依据那 
个学說，动机幷不剝夺去我們的自由意志，也不取消作出或抑止 
任何行为的能力。但是依照通俗的槪念来說，当非常重要的动 
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机阻止他滿足他的欲望，幷且决定他抑止他所願望完成的事情 
时，那么那个人就是沒有任何能力。当我看到我的敌人腰間佩 
着刃在街上經过我面前，而我幷不带着武器，我也不认为我已落 
到他的手中，任他自由处置。我知道他对于民政长官的恐惧和 
对于銃銬的恐怖一样，都是很强的一种約束，而且我是十分安全 
的，正如他是带着枷鎖或受了监禁一样。但是当一个人获得了 
控制我的那样大的权力，以至不但他的行动不受外面的障碍，而 
且他可以任意对我进行賞罰，幷不惧怕任何惩罰，于是我便认为 
他有充分的能力,而自认是他的臣民或属下。 

这两个人，一个有很强的利害动机或安全动机使他抑止任 
何行动，另一个人則不受这样一种約束;如果把这两个人的情形 
加以比較，我們就将发现，依照前一卷所說明的哲学来說，他們 
两人之間的巳知的唯一差別只在于这一点，就是：在前一种情形 
下，我們是根据寺推断那个人永远不会作出那种行为， 
313而在后一种情形下，則推断說，他也許会、或者很可能会作出那 
种行为。在許多場合下，沒有任何东西比人的意志更为变化无 
常;而且除了强烈的动机以外，也沒有任何事物能使我們絕对确 
实地对于他的将来的任何一种行动有所断言。当我們看到一个 
人没有这些动机时，我們就睱設他可能行动，也可能抑止；我們 
虽 然可以 槪括地推断他被种种动机和原因所决定，可是这幷不 
取消我們关于这些原因的判断的不确定性，也打消不了那种不 
确定性对于情感的影响。我們旣然认为沒有抑止其行为的强烈 
动机的每个人都有作出他的行为的能力，幷且不认为那些有这 
种抑止动机的人有这种能力•.所以我們可以正确地断言，永 
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远和它的发揮有关，不論这种发揮是现实的或是很可能会实现 
的-，而当我們根据过去經驗发现一个人很可能或者至少是可能 
会作出一种行为时，我們就认为他賦有那种能力。我們的情威 
旣然永远考虑到对象的实际存在，而且我們永远根据过去的例 
子来判断这种实在性;那么，无需进一步的推理，就可以确定地 
說，能力就是世人的經驗和实践所发现的任何行动的可能性或 
槪然性。 

但是显然，任何时候， 一 个人如果对我处于那样一个地位， 
沒有什么很强的动机阻止他来侵害我，因而他是否会侵害我是 
不确定的;那末当我处于那种地位时，必然感到不安，而一考虑 
到那种侵害的可能性或槪然性，就不能不发生明显的关切。情 
烕不但被确定的和必然的事情所影响，而且也在較小程度上被 
可能的或偶然的事情所影响。即使我也許从来不曾感到任何危 
害，幷借着这个結果发现出(:用哲学的說法来讲),那个人永不曾 
有侵害我的任何能力 C 因为他不曾发揮过任何能力)，可是这幷 
不阻止我由于前商所說的不确定的情形而感到不安。当我看 
到、一个人先前所有阻止他对我給予恩惠的强烈动机消除去了， 

有可能或很可能要賜給我这种恩惠，因而这种恩惠就成为可能314 
的或很可能会有的时候:那末在这里，愉快的情威也可以和前面 
所說的不快的情感一样起着作用，幷传来一种快乐。 

但是我們还可以进一步說，当任何福利来临的时候，我們亭 
己有能力随意取舍，而且沒有任何物理的障碍或很强的动机妨 
害我們的享受，那么上述的那种快乐便吏为增加。旣然一切人 
都芾望得到快乐，当沒有外在的阻碍防止快乐的产生而且人們 
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也看到遵循他們的〔爱好快乐的〕傾向毫无任何危险，那末那种 
快乐总是很可能会实现的。在那种情形下，他們的想像便容易 
預期快乐，幷且传来同样的愉快，正如他們相信快乐有实在的和 
现实的存在时一样。 

不过这还不足以充分說明伴随財富而来的那种快乐。一个 
守財奴由于他的錢財而威到高兴，那就是說，由于錢財使他有能 
力获得生活中的一切快乐和舒适而感到高兴，虽然他知道，他巳 
經享有他的財富达四十年之久，而从 未加以 使用，因而不能借任 
何一种推理断言，这些快乐的实际存在比他完全被剝夺了他的 
全部財物时較为接近了些。但是他虽然不能用推理方式推断那 

种快乐即将实现，可是他确实还在想像那种快乐接近了，只要一 

« • 

切外在的障碍都被消除，以及反对这种快乐的比較强烈的利害 
动机也都一幷消除去了。关于这个題目的进一步的說明，請参 
閱我关于意志的解释，在那里 ®， 我将說明那种虛妄的自由烕 
觉，使我們想燉自己能够实行任何沒有很大危险或破坏性的事 
情。当任何其他人沒有抑止任何快乐的有力的利害动机时，我 
們凭經驗作出判断，那种快乐将会存在，而且他很可能会得到 

9 難 

它。但是当我們自己处于那种地位时，我們就凭想像的幻觉判 

i # 争## 

315 断，那种快乐更加接近，更加亲切。意志似乎自在地向任何一方 
面活动，幷且甚至在它所不曾确定下来的那一面上投射自己的 
一个影子或影像。借着这个影像，那种快乐就似乎与我們更为 
接近，使我們感到一种生动的快乐,正如那种快乐是完全确定而 
不可避免的一样。 

①第三章，第 二节， 
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现在我們就很容易把全部推理归結到一点，幷且証明，当財 
富在它的所有者的心中产生任何驕傲或虛荣时 c 財富永远有这 
种作用）,那总是通过印象間和观念間的双重关系。財富的本质 
就在于获得生活中的快乐和舒适的能力。这种能力的本质在于 

它的发揮的槪然性，在于它使我們借一种眞的或假的推理去預 

_ • « _ • 

期那种快乐的眞正存在。这种快乐的預期本身就是一种很大的 
快乐;这种快乐的原因旣然是我們所享有的，幷因而是与我們有 
关系的某种所有物或財产，所以我們在这里就淸楚地看到前面 
体系的所有各个部分都极为精确而明晰地在我們面前展现出来 

— j* 

J o 

財富产生快乐和驕傲，貧穷引起不怏和謙卑，由于同样理 
由，权力必然产生前一种情緖，而奴役就产生后一种情緖。控制 
他人的权力或权威使我們能够滿足我們的全部欲望，而奴役却 
使我們服从他人的意志，使我們会遭受无数的缺乏和耻辱。 

这里値得提出 的是： 当我們考虑到我們对他們行使权威的 
那驻人、或对我們行使权威的那些人时，那末对于权威的虛荣感 
和对于奴役的羞耻威便大为增加了。因为假使我們能够制造一 
些具有十分灵巧的机械結构的机器人，可以听从我們的意志而 
运动和行动，那么我們如果占有这些机器人，显然也可以給我們 
以一种 快乐和驕傲，不过这种快乐和驕傲的程度不及那种权威 
行使于有威觉的、有理性的人的时候那样的大，因为这些人的情 
况，如果与我們的情况比較起来，就使我們的情况显得更为愉 
快、更加尊貴。在任何情形下进行比較，总是使我們对任何事 316 
物增加重視的一种可靠方法。一个富人如果把他的境况与一个 



317 


352 第二卷踰情威 

乞丐的境况相比，他就更加咸觉到他的幸福。但是若把我們和 
我們所支配的人作一对比，那么权力便因此占到一种特有的优 
势，因为这种对比可以說是直接呈现于我們面前的。这里的比 
較是明显而自然的：想像在其对象本身就看到这种比較 •_ 思想进 
入这种比較的想像进程是順利而方便的。这种条件在增加比較 
作用的影响方面有很大效果，这一点在以后考察, f 亭和的 
本质时将会淸楚地显出。 


第十一节論名誉的爱奸 


但是除了驕傲和謙卑的这些原始的原因以外，还有一种次 
生的原因，那就是別人的意见，这对于感情也有相等的影响。我 
們的名誉、我們的声望、我們的名声，都是有极其重大关系的一 
些考虑。甚至驕傲的其他原因1如德、美丽和財富，如果沒有別 
人的看法和意见加以配合，它們的影响也就很小了。为了說明 
这个现象，我們必須繞些圏子，先来說明 - if 的本性。 

人性中任何性质在它的本身和它的4果两方面都最为引人 
注目的，就是我們所有的同情別人的那种傾向，这种傾向使我們 
經过传达而接受他們的心理傾向和情緒，不論这些心理傾向和 
情緖同我們的是怎样不同，或者甚至相反。这一点不但在儿童 
方面是显著的(:他們盲目地接受給他們提出来的任何意见)，而 
且在判断力和理解力最强的人們方面，也是很明显的，他們也觉 
得很难遵从他們自己的理性或心理傾向，以反对他們的朋友和 
日常伴侶的理性或心理傾向。我們在同一民族的人們的性倩和 
思想傾向方面所观察到的一致性，就应当归之于这个原則;这种 
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类似关系更可能是发生于同情心，而不是发生于土壤和气候的 
任何影响，因为土壤和气候虽然继績保持同一不变，却不能使一 
个民族的性格在一个世紀的时間中保持同一。 一 个性情和善的 
人立刻就会和他的同伴們性情相投；就是最驕傲的、最倔强的人 
也会沾染上他的本国人和相識的人的一点性情。愉快的面容注 
入我心中一种明显的滿意和宁靜，而憤怒或悲哀的面容却投給 
我一种突然的沮丧。憎恨、憤怒、尊重、爱情、勇敢、欢乐、忧郁，所 
有这些情威，我大都是由传达、而很少是由我自己的天性或性情 
烕觉到的。这样一个显著的现象値得我們注意，必須把它推溯 
到它的第一原則。 

当任何烕情借着同情注入心中时，那种感情最初只是借其 
結果，幷借脸色和談話中传来的这个烕情观念的那些外在标志， 
而被人认知的。这个观念立剔轉变为一个印象，得到那样大的 
程度的强力和活泼性，以至变为那个情感自身，幷和任何原始的 
威情一样产生了同等的情緖。不論那个观念是在怎样短暫的一 
剎那內轉变为一个印象，这种变化总是由于某种观点和反省而 
发生的，这些观点和反省逃脫不掉一个哲学家的严密的观察，即 
使产生这种观点和反省的那人自己也許观察不到》 

显而易见，自我的观念(或者倒不如說自我的印象)是永远 
密切地呈现于我們的，我們的意識給予我們以自我人格的那样 
一个生动的槪念，以至不可能想慠任何事物能够在这一方面超 
越这种自我之外。因此，任何与我們有关的对象，必然依照前述 
的原則在同样活泼的想像方式下被人 想像； 这种关系虽然不及 
因果关系那样强烈，可是仍然一定有重大的影响。类似关系和 
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接近关系也是不該忽略的关系•，而当我們根据因果进行推断，幷 
318 观察外在的标志，因而得知有类似的或接近的对象的眞实存在 
时，則情形尤其是如此。 . 

显而易见，自然在一切人之間保持了一种很大的类似 关系； 
我們在別人方面所观察到的任何情烕或原則，我們也都可以在 
某种程度上在自身发现与之平行的情感或原則。在心灵的結构 
方面是这种情况，在身体的結构方面也是这种情况。各个部分 
的形状或大小虽然有很大差异，而其結构和組織一般都是相同 
的。各个部分虽然千差万別，而其間仍然保存着一种很显著的 
类似关系•，这种类似关系，对于我們体会別人的情緒而欣然立即 
加以接受 ，一 定大有帮助。因此，我們发现，如果在我們各人天 
性的一般类似关系以外，我們在举动，性格，国籍，語言方面还有 
任何特殊的类似，这种类似便促进了同情。我們与任何对象的 
关系越是强固，想像就越容易由此及彼进行推移，而将我們形 
成自我观念时經常带有的那种想像的活泼性传到相关的观念上 
去 D 

类似关系幷不是产生这种效果的惟一关系，而也由那些可 
能与之相伴的其他关系得到新的力量。別人如果与我們距离很 
远，那末他們的情緖的影响就很小，需要有接近关系，才能把这 
种情緒完全传达給我們。血統关系因为是一种因果关系，有时 
也可以促进这种效果；相識关系与敎育和习慣也起着同样的作 
用;这一点，我們在以后将詳細加以闡述所有这些关系在联 
合起来时，就把我們的自我印象或意識传到我們对其他人的情 

( J ) 第二章，笫四 
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緖或情感所发生的观念上，幷使我們以最强烈、最生动的方式加 
以想像。 

在木书开始时已經說过，一切观念都是由印象复现而得来 
的，而且这两类知觉的差异只在于它們刺激灵魂时的强烈和活 319 
泼程度的不同观念和印象的組成部分完全都是相同的。两者 
出现的方式和秩序可能是同一的。因此，两者的强烈和活泼程 
度的差別是区別两者的惟一 条件： 这种差別旣然在某种程度上 
可以被印象和观念的关系所消除，无怪对于一个情緒或情威的 
观念可以借此而大大地活跃起来，以至变成那个情緖或情感的 
自身。任何对象的生动观念总是接近于它的印象；而且我們确 
实可以单凭想像的力量就感觉疾病和痛苦，而由于常常在想一 
种病变得眞病了。但是在意见和感情方面，这种情形最为显著； 
一个生动的观念主要是在这里轉变为一个印象。我們的感惝比 
其他任何印象更为依靠于我們自己和心灵的內部 活动； 因为这 
种緣故，这些烕情就更为自然地由想像发生，由我們对这些威情 
所形成的每个生动的观念发生。这就是同情的本性和原因；每 
当我們发现其他人的意见和威情以后，我們就以这个方式那样 
地深入到这些意见和威情 中去。 

在这个全部过程中，最可注目的 就是： 这些现象强有力地证 
实了前面关于知性的理論体系，因而也証实了现在这个有关情 
感的理論体系•，因为这两个体系是互相类似的。显然，当我們同 
情別人的情感和情緒时，这些心理活动在我們心中首先出现为 

聲 鲁 

单純的观念，幷且被想像为属于他人的，正如我們想 (象其 他事实 
一样。其次，还有很明显的一点是，对別人威情所发生的观念被 
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轉化为这些观念所表象的那些印象本身，而且那些情威就照着 
我們对那些威情所形成的意象发生起来。所有这些都是最明显 
320 的經驗的对象，而不依靠于任何哲学的假設。我們只允許哲学 
来說明这些现象，虽然同时我們必須承认，这些现象本身已經那 
样明显，几乎无需再应用哲学了。因为我們不但凭因果关系相 
信我們所同情的那种情感的实在性，除此而外，我們还必須有类 
似关系和接近关系的协助，才能充分完滿地威觉到同情。这些 
关系旣然能够把一个观念完全轉化为一个印象幷把印象的活泼 
性传达于观念，而且传达到那样完善的程度，以致这种活泼性在 
推移过程中毫无减損，所以我們很容易設想，因果关系单独也足 
以强化幷活跃一个观念。在同情中，一个观念显然轉化为一个 
印象。这种轉化发生于对象与我們自己的关系。我們的自我永 
远密切地呈现于我們。让我們比較一下所有这些条件，我們将 
会发现，同情和我們知性的作用恰恰相应，甚至还包括着某种更 
惊人、更奇特的现象。 

现在我們就該由槪括地考究同情，轉而观察，当驕傲和謙卑 
两种情感由称贊和責备、由美名和丑名发生起来时，同情对于这 
些惝威起着什么影响。我們可以說，任何人如果因为某种性质 
被人称贊，那么那种性质（如果是实在的1本身就不会不在具 
有它的人內心产生一种驕傲。頌詞总是贊美人的权力、財 富/家 
世或美德;所有这些都是虛荣心的对象，这一点我們已經加以說 
明和解释。因此，可以确定，当-个人在欽佩他的人的观点下考 
虑自己时，依照上靣所說明的假設，他首先会发生一种单独的快 
乐，随后又威到一种驕傲或自滿。在这一点上，我們接受他人的 
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意见是最为自 然的： 一方面是由于同情，因为同情使他們的全部 

« • 

情緖亲切地呈现于我們之前，另一方面是由于—，因为推理使 
我們认为他們的判断就是他們所肯定的事实的^一_种論証。权威 
和同情这两种原則儿乎影响了我們一切的 意见； 而当我們判断 
我們自己的价値和性格时，这两个原則必然有一种特殊的影响。 
这一类判断永远伴有情感①；最能干扰我們的知性幷使我們陷 
入任何意见（不論如何不合理）中的，就是这些意见与情感的联 
系；这种情威弥漫于想像中，給每个相关的观念加上一种力量 9 
此外，我們还可以附加說,我們由于意識到自己对自己极大的偏 
向，所以我們对于任何証实我們对自己的好評的事物都感到持 
別高兴，而对于任何反对这种好評的任何事物都容易烕到震惊。 

所有这些在理論上都似乎是很可 能的； 但为了使这个推理 
有充分的确实性起见，我們必須考察情感所表现的现象，幷硏究 
它們和这个推理是否符合。 

这些现象中有一种，我們可以认为是最有利于說明现在的 
目的， 就是： 美名虽然一般說来是令人愉快的，可是我們从我們 
自己所尊重和贊許的人的贊美方面，比从我們所憎恨和鄙視的 
人的贊美方面，得到更大的快乐。同样，我們对他們的判断十分 
重視的那些人，如果对我們表示輕蔑，我們就要感到极大的耻 
辱。但我們对其余的人們的意见，則大部分是漠不关心的。但是 
如果心灵本来由于任何原始的本能得到一种对美名的欲望和对 
丑名的厌恶，那么美名和丑名就該毫无区別地影响我們，而任何 
意见随其对我們是有利的或不利的，应該同等地刺激起欲望或 


① 第一卷，第三章，第十节。 


S58 


第二卷論怙咸 

• * ■ 棚 I _ — — — • _ ■ ■ •• w ri— 

厌恶来。 一 个儍瓜的判断正像一个智者的判断一样是別人对自 
己的一种判断，只是它对我們的自我判断的影响較小一些。 

我們不但对于智者的贊許比对于儍瓜的贊許更加感到快 
乐，而且当我們与智者有了长期亲密的相識以后，我們会从他的 
322贊許中得到一种附加的愉快。这可以用同样方式加以說明。 

其他人的称贊若不是和我們向己的意见相合，幷且他們所 
贊美的若不是我們所主要擅长的性质，便决不能給予我們很大 
的快乐。軍人不重視雄辯的能力，法官不重視勇敢，主敎不重視 
幽默，商人不重視学問。一个人对于任何抽象考虑下的品质，不 
論如何加以重視，而当他自觉到自己幷无这种品质时，那末全世 
界的人的对他的贊許，也不会在这一点上給他以多大的快乐，这 
是因为他們永不能使他同意他們的緣故。 

出身名門而境况貧乏的人們，总是喜欢抛弃了他們的亲友 
和故岁，宁願投身生人中間，从事低賤的和手艺的工作去謀生, 
而不願在素知其門第和敎育的人們中間生活。他們說，我們走 
到那里，人們都将不知道我們的底細。沒有人会料想到，我們出 
身于什么門第。我們将远离我們的亲友，这样我們的貧賤境况 
就使我們較为坦然自在。在考察这些情緖时，我們将发现它們 
对我现在的目的提供了許多非常令人信服的論証。 

第一,我們可以从这呰倩緖推断說，由于被人輕賤而威到的 
不快威依靠于同情，而同情又依靠于对象与我們的关系•，因为我 
們在与我們有血統关系幷居住接近的人們的輕視之下，是最威 
到不快的。因此，我們就竭力設法断絕这些关系，使自己与异乡 
人接近，而与亲戚远隔，以便减弱这种同情和不快。 
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第二，我們可以断言，关系对同情是必需的，但不是絕对就 
其是关系而說的，而是由于这些关系有一种影响，促使我們把自 
己对別人的情緒所产生的观念轉化成那些情緖自身 一" ^这种轉 
化是通过別人人格的观念和自我的观念之間的一种联結。因为 
在这里，亲戚和接近关系两者都仍然存在•，不过这些关系因为不 
是結合在同一些人的身上，所以它們促进同情的程度就較小。 

第三，割断关系而减弱同情这一个情况，値得我們注意。睱 
如我在陌生人中間处于貧乏状况，因而受到 輕視; 可是我觉得在 
那种境况下生活，要比我每天遭受我的亲戚和本国人的輕蔑，还 
較为自在些。这里我感到双重的輕視 •，一 是来自我的亲戚方面, 
不过他們幷不在場 •, 一是来自周围的人，不过他們是陌生人。这 
种双爾輕蔑,同样也被亲戚和接近两种关系所加强。不过借着 
那两种关系和我发生联系的那些人不是兼有两种关系的人，所 
以这种观念方面的差异就把发生于輕視的两个印象加以隔离， 
不使它 們互相混合。邻人的輕蔑有某种影响，亲戚的輕蔑也有 
某种影响； 但是这些影响互相独立，永不联合 起来； 而当輕蔑来 
自^思 邻入 、又是亲戚的人时，这两种影响便联合起来了。这个 
现象类似干前述的驕傲和謙卑的体系 —— 那个在一般人看来可 
能显得是那样奇特的体系。 

第四.处于 这种情况下 的一个人在他生活周围的人們中間 
自然要隐瞞他 的出身 ，而1 如果任 何入猜疑他原来出身 于远远 
高出于现在的景况和生活力式的.一个 家庭， 他便会烕到极为不 
安。这个世界上的每样 事物都是通过 比較加以判断的。对一个 
普通紳士来說是一个极大的財富，对一个国王来說簡直就像乞 
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丐的生活。在不能供給一个紳士以必需品的境况下， 一 个农夫 
会认自己是幸繭的。当一个人无論是习慣于比較豪华的生活方 
式,或是自以为按照他的門第和品质应該享受这种生活的时候, 
一 切低于这种身分的事情都成为不偸快的、甚至是可耻的了； 
他总是以极大的努力来掩盖他对于更 大財富 的权利要求。他在 
这里自己知道自己的不幸，但是在他生活周围的人旣然不知道 
324他的不幸，因而他的不愉快的回顾和比較，只是由他自己的思想 
所提示出来，而絕不是从和他人有同情而发生的；这就必然使他 
大为自在和滿意了。 

我們的假 設是 ： f ^ f 

导。对于这个假設如果有人提 A 任何反駿，那么“們^‘察± 
后，将会发现这些反駁，在恰当的观点之下看来，反足以証实这 
个 暇設。广泛的名声甚至对 于一个 輕視世俗人們的人也是偸快 
的；但这是因为人数众多給予世俗人們以一种附加的重要性和 
权威。剽窃者在得到称贊时，虽然自己知道不配这种贊美，也仍 
然威到高兴。不过这是一种空中楼閣，想像在这里只是以自己 
的虛构使自己高兴，幷力图借着对他人意见表示同情来使这些 
虛构变得較为巩固和稳定。驕傲的人遇到輕蔑，就感到震惊，虽 
然他們幷不立即加以 同意； 这是因为他們的自然情威和他們由 
同情得到的情烕发生冲突的緣故 o —个正在热恋中的人，如果 
你責备或譴責他的爱人，他也同样会大为不快；虽然显而易见， 
你的反对所以能够对他有任何影响，只是因为你的反对把握住 
了他,幷由于他对你发生的同情。如果他輕視你，或者看到你是 
在开玩笑，那么，你不論說什么，对他都不会发生作用。 
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由此可见，不論我們在什么观点下来考究这个問題，我們仍 
然可以看到，驕傲和謙卑的原因恰恰符合于我們的睱設，而且任 
何东西如果不是与我們自己发生关系，幷产生一种独立于那种 
情威以外的快乐或痛苦，就永不能刺激起这些情威中的任何一 
种。我們不但已經証明，产生快乐或痛苦的一种傾向是驕傲或 
謙卑的一切原因所共有的，而且还証明这是惟一共同的条件， 
因而是它們所借以发生作用的那种性质。我們还更进一步証明 
了，这些情威的最重要的原因，实在只是产生愉快威觉或不快威 
觉的那种能力，因此，这些原因的全部結果， 其中尤 其是驕傲和 
謙卑，只是从那个根源发生的。这些簡单而自然的原則旣然建 
立在那样可靠的証明之上，就不会不被哲学家們所接受，除非 
有我所忽略了的一些反駁可以反对这些原則。 

解剖学家們往往把他們对人体所作的观察和实驗同他們对 
动物所作的观察和实驗結合起来，幷从这两种实驗的互相符合， 
取得对于任何一个特殊的假設的附加的論証^的确，畜类各部分 
的构造如果和人类的构造是同样的，而且这些部分的活动也是 
同样的，那么那种活动的原因便也不能是不同的，而且我們在一 
类中間所发现的眞理，可以毫不犹疑地断言对另一个类也同样 
是眞实的。例如体液的混合和微細部分的組織可以正确地假設 
在人类和在畜类方面有些不同；因此，我們在其中一类方面关于 
药物效果所作的实驗，幷不总是能应用于另一类•，可是血管和肌 
囱的結构，心、肺、胃、肝和其他內脏的組織和位置，在一切动物 
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方面旣然都是相同或差不多是相同的，所以那在某一类方面能 
够說明肌肉运动、乳糜演变、血液循环的假設，也必然可以应用 
于每一类的；而且根据这个假設是符合于或不符合于我們在任 
何一类动物方面所作的实驗，我們就可以由此对于整个暇設的 
眞或伪得到一个証明。因此，让我們把关于人体的推理方面已 
被发现为那样珥确和有用的硏究方法，应用于现在关于心灵的 
解剖学上，看看我們借此能作出什么发现。 

为了要这样做，我們首先必須指出人类的情感和动物的情 

« • • 

威之間的相应现象，随后再比較产生这些情感的原因。 

• •争 

显而易见，儿乎在每一类动物方面，特別是在高等动物方 
面，都有驕傲和謙卑的許多明显的标志。天鵝、火鸡、或孔雀的 
恣态和歩伐，表示它們对自己的自負和对其他动物的輕蔑。这 
一点更可注目的是 :在后 两类动物方面，驕傲永远伴随着美丽的 
羽毛，幷且只在雄性方面显现。夜鶯在啼叫中表示的自夸和爭 
胜，是人們所通常注意到的；馬在迅疾，猎犬在机敏和嗅觉，公牛 
和公鸡在体力，以及其他各种动物在其各自的优点方面的好胜， 
也同样是常见的事实。此外，一切常和人类接近、幷和人类熟习 
的各种动物，对人类給自己的贊許都表示一种明显的驕傲，而对 
于人的夸奖和撫爱感到欢喜，幷无其他任何考虑。但也幷非任 
何人的撫爱都毫无区別地使动物烕到得意，使它們得意的、主要 
只有它們所认識的、所爱的人的撫爰；正像人类的那种情感被剌 
激起来的方式一样。所有这些都显然証明，驕傲与謙卑不但是 
人类所有的情咸，而是推广到全部动物界的。 

这些情威的原因，在动物方面也和在人类方面一样，只要我 
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們适当地估計到人类的較高的知識和知性。例如，动物沒有德 
或恶的意識；它們很快忘掉了血統关系；它們沒有权利和財产权 
的关系。因为这个緣故，动物的驕傲和謙卑的原因，只在于身体 
方面，决不能寓存于內心或外界对象。但是在身体方面,同样的 
性质在动物方面也像在人类方面一样产生出驕傲来。这种驕傲 
情咸永远是建立在美丽、体力、敏捷和其他某种有用的或愉快的 327 
性质上面的。 ' 

其次的問題就 是:在 全部动物界，那些情烕旣然相同，幷且 
都由同样原因发生的，那么，那些原因发生作用的方式是否也 

離 • 

是同样的。依据一切类比推理的规則，这一点是可以正确地預 
期的。如果我們在試驗以后发现，我們在一类方面所应用的对 
于现象的說明，幷不能应用于其他一些类上，那么我們就可以认 
为，那种說明无論怎样动听，实际上是沒有基础的。 

为了决定这个問題，让我們来考虑这 一点： 就是在动物的心 
中，也像在人类的心中一样，显然有同样的观念,_，幷且也由 
同样的原因得来的。一条狗在掩藏起一根骨头之*^，往往忘記 
了地方；但是你如果把狗带到那个地方,那末狗的思想借着接近 
关系很容易轉到先前所掩藏的东西上，因为这种接近情况在它 
的观念之間产生了一种关系。同样，_如果在任何地方曾被痛 
打一頓，它在走近那个地方时，便会战慄发抖，即使它在那里幷 
不发现任何现前危险的标志。类似关系的效果幷不那样明显； 
但是那种关系在一切动物对之表现出那样明显的判断的因果关 
系中旣然是一个重要的因素，所以我們可以断言，类似、接近和 
因果三种关系，对于动物也像对于人类一样，都以同一的方式起 



着作用。 

还有一些印象关系的例子，也足以使我們相信，在較低級的 
动物方面和在高等动物方面 一样， 某些威情彼此之間也有一种 
关联，而且这些动物的心灵往往也是通过一系列互相关联的情 
緒推移下去的。一条狗在由于欢乐而高兴起来的时候，自然就 
发生爱情和仁慈，不論对它的主人或是对于异性。同样,当它充 
滿痛苦和悲哀的时候，就变得好斗而暴躁;那种原来是悲伤的情 
感，稍有触动就轉变为憤怒了。 

由此可见，人类方面产生驕傲或謙卑所必需的一切內在的 
328原則，是一切动物所同 有的； 而剌激起这种情感来的原因旣然也 
是相同的，所以我們可以正确地断言，这些原因在整个动物界是 
以同样方式起作用的。我的暇設是那样的簡单，幷且所要求的 

• 參 

反省和判断也是那样的少，所以是可应用于每一种感情动物的。 
这不伹必須被承认为証明我的睱設是眞实的一个令人信服的証 
据，而且我自信将被发现为对每一个其他的理論体系的一个反 
駁。 
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第一节論爱与恨的对象和原因 

給爱和恨两种情感下任何定义是完全不可能的；这是因为 

• m 

两者只产生一个簡单的印象，而沒有任何混合或組合。我們也同 
样无需根据其本性、来源、原因和对象，企图对它們加以描述;这 
是因为爱和恨正是我們现在硏究的主題，同时也因为这些情感 
自身根据我們平常的感觉和經驗就已被人充分认識。关于驕傲 
和謙卑，我們已提到这一点，在这里，关于爱和恨，我們仍要加以 
重复；这两組情感之間有着那样大的一种类似关系，所以我們就 
不得不先略述一下我們关于前面一組情感的推理，以便說明后 
面一組的情烕。 

驕傲和謙卑的直接对象是自我，或是我們亲切地意 識到它 

• • 

的思想、行为和感觉的那个同一的人格；而爱和恨的对象則是我 

攀 « 

們意識不到他的思想、行为和威觉的某一个其他的人。这一点 
在經驗中就表现得充分地明显。我們的爱和恨永远指向我們以 

外的某一个有情的存在者。当我們談及自爱时，那不是就爱的 

• • 

本义而言，而且自爱所产生的感觉和一个朋友或情人所刺激起 
的柔情也幷无共同之点。僧恨也是如此。我們可以因为我們自 
己的过失和愚蠢而威到耻愧；但是只有由于他人所加的侵害才330 
会感到憤怒或憎恨。 

爱和恨的对象虽然永远是其他某一个人，可是显而易见，那 
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个对象恰当地說幷不是这些情烕的原因，而且单独也不足以刺 

_ « 

激起这些情感。因为爱和恨在它們所引起 的感览 方面旣是恰恰 
相反的，幷且有着一个共同的对象，所以那个对象如果也是它們 
的原因，那么它就会产生同等程度的两种相反的情感，这两种情 
烕从 最初一 剎那起必然就会互相消灭，于是任何一种情感便都 
无法出现。因此，必然有异于那个对象的某种原因。 

我們如果考究爱和恨的原因，我們就将发现这些原因是多 
种多样的，幷且沒有許多共同的东西。任何人的德行、知識 ，机 
智 、见識 和风趣，都引起爱和尊重；相反的性质便引起憎恨和鄙 
視。身体方面的优点，如美丽、体力、敏捷1灵巧和它們的反面都 
引起同样的爱和恨的情感;而由家庭、財产、衣服，民族和气候等 
外在的优点和缺点，同样也引起那些情威。这些对象中沒有一 
个不可以借其不同的性质引起爱和尊重，或是憎恨和鄙視。 

根据对这些原因的观察，我們就在起作用的那种 f f 和这 

种性质所寓存的主体之間得到一个新的区別。占有壮 Sifir 殿的 

• • 

国王，由于这个緣故，就引起人民的尊敬；这第一是由于宮殿的 
美丽，第二是由于財产权的关系把宮殿与他联系起来。这两个 
条件中只要消除一个，就消灭了那种情威；这就显然趾明，那个 
原因是一个复合的原因。 

关于驕傲和謙卑我們所曾作的种种討論，同样地适用于这 
两組情威，但是要把这些討論在爱和很的情感方固重新加以陈 
述，那就未免腻煩了。我們只消作一个槪括的評述就够了，就 
331 是： 爱和恨的对象显然是一个有思想的人，而前一种淸感的咸 
觉永远是愉怏的，后一种情感的感觉則永远是不快的。我們还 
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可以、大槪地 

存在者相关的，而且前者的原因产生一种独立的快乐，而后者的 

• A • • » • •鲁 __« 争 •參 ••擊 ♦鲁# 争擊 «• 

神 ㈣ ㈣ 辨 f $。 

这些假 i 之 一 ，即 i 和恨的原因必然与一个人或有思想的 
存在者相关、才能产生这些情威，不但是很可能的，而且是非常 
明显,不容爭論的。德和恶，如果抽象地加以考虑；美与丑如果 
寓存于无生物;貧与富如果是属于第三人：則对于和它們 沒有关 
系的人，便产生不了任何程度的爱或恨，尊重或輕視。 一 个人如 
果向窗外观望，看到我在街上行走，在我以外又有一所美丽宮 
殿，与我毫无关系；我相信，沒有人会妄說,这个人会对我表示尊 
敬，就像我是那座宮殿的所有主一样。 

初看之下，幷不能那样明显地看到，这些情感需要一种印象 
关系，这是因为在推移过程中一个印象与另一个印象那样地互 
相混淆，以致可以說是无法区別的了。不过在驕傲和謙卑方面， 
我們旣然能够很容易地分辨出来，幷且証明，这些情感的每一种 
原因都各自产生一种独立的痛苦或快乐，所以我在这里詳細考 
察爱和恨的各种原因时，如果采用同样的方法，也許会有同样的 
成功。不过因为我急于要給这些体系作一个充分的、确定的証 
明，所以我暫且把这种考察擱置一下；同时，我将力图通过一个 
建立于毫无疑問的經驗之上的論誑，使我关于驕傲和謙卑的全 
部推理都服务于我现在的目的。 

凡对自己的性格、天才、財富威到滿意的人，很少有不想在 
世人面前显露自己,幷取得人們的爱和贊美的。显而易见，成为 332 
驕傲或自負的原因的那些性质和条件，也就是虛荣心或名誉欲 
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的原因；我們自己最为得意的那些特点，我們总是要炫耀于人。 
但是睱設爱与尊重不是和驕傲一样由同一性质产生的 C 它們的 
不同点只在于这些性质或是与我們有关，或是与他人有关），那 
么这种进行方法将是非常荒謬的，而且人們也不能期望每一个 
其他人的情緒和他們自己所有的情緖互相对应。誠然，很少有 
人能够形成精确的情烕体系，或是考究它們一般的本质和类似 
关系。但是我們纵然在哲学中沒有多大的进展，我們在这一方面 

也不会有很多錯誤，通常的經驗和一种預威就給予我們充分的 

# • 

指导；这种經驗和預感就借着我們自己內心的直接威受吿訴我 
們，什么东西将会对別人发生作用。产生驕傲或謙卑的那些性 
质旣然也引起爱或恨，所以在証明前面一組情感的原因产生一 
种独立于情威以外的痛苦或快乐时所用的全部論証，也将可以 
同样明显地应用于后面一組的情感。 

第二节钲英这个体系的几种英驗 

我已根据这些論証，对于相关的印象和观念間那种推移过 
程得到一个 結論; 在充分衡量这些論証之后，沒有人将会迟疑而 
不同意于那个結論，特別是因为这个原則本身是那样的簡易和 
自然。不过为了使这个体系在爱和恨与驕傲和謙卑两方面絲毫 
都沒有疑問起见，我們可以对所有这些情感作一些新的实驗，幷 
回忆一下我在前面所提到的一些观察。 

为了作这些实驗起见，让我們假設，我和一个我向来对他沒 
有任何友誼或敌意倩緒的人在一起。这里在我面前有了全部这 
四种诏威的自然的、最后的对象。我自己是驕傲或謙卑的恰当 
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的对象，另一个人是爱或恨的对象。 

现在可以注意观察这些情威的本性，和这些情威彼此的位 
置。显而易见，这里有四种威情好像处于一个方形状态，它們彼 
此之間有一种有规則的联系和距离。驕傲和謙卑两种情感和爱 
与恨两种情威一样，被它們同一的对象联系起来，第一組情威的 
对象是自我，第二組情烕的对象是另一个人。这两条交通綫或 
联系綫形成方形的相对的两边。其次，驕傲与爱是偸快的 情烕； 
憎恨和謙卑是不快的情感。驕傲和爱之間、謙卑与憎恨之間在 
烕觉上的类似形成一种新的联系，幷可以被认为是方形的另外 
两边。总起来說，驕傲和謙卑、爱和恨是被它們的对象或观念联 
系起来的；驕傲和爱、謙卑和恨是被它們的威觉或印象联系起来 
的。 

因此我說，凡产生这些情感之一的东西，对于那种情感都不 
能不具有双重关系，即观念与情烕对象的关系，以及威觉与情威 
自身的关系。我們必須用实驗来証明这点。 

第一实驗。为了更有条理地进行这些实驗起见，让我們 
首先假設，当自己处在上述的那种情况下，即与另一个人处在一 
起，这时有一个对象呈现出来，那个对象和这些情感中的任何一 
种，旣无印象关系，也无观念关系。假如我們一同观察一块普通 
的石头，或其他不属于我們中任何一个人、幷且其本身也不引起 
情緖或独立苦乐来的普通 对象： 那么显然,这样一个对象将不产 
生这四种情感中的任何一种。我們可以把这个对象在四种情烕 
上依次作一个試驗。让我們把这个对象应用于爱、恨、謙卑、驕334 
傲；其中任何一种都絲毫发生不起来。让我們还任意尽量改換 
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对象； 睱定我們所选择的是沒有这两种关系之一的一个对象。 
让我們在心灵所能发生的一切心理傾向方面来重复这种实驗。 
自然界中那么一大批的对象中的任何一个对象，如杲沒有这些 
关系，則在任何心理傾向中都将产生不出任何情威来。 

第二实驗。沒有这两种关系的一个对象旣然永远不能产 
生任何情威，那么让我們把这两种关系之一加在它上面，看看有 
什么結果发生。例如，假設我看到一块石头或任何一个普通对 
象，那块石头或是属于我的，或是属于我的同伴的，幷借此与情 
威的对象获得了一种观念关系;那么显然，先驗地考察起这件事 
来， 任何一种情緒按理都不能期望其出现。 因为 这个观念关系 
只是隐蔽地、平靜地在心灵上起着作用，除此以外，这个关系又 
随着那个对象之属于我們或属于別人、而以一种相等的冲动給 
予驕傲和謙卑、爱和恨这些对立的情感；这种情威上的对立必然 
使两者互相抵消，而使心灵完全沒有任何威情或情緖。这种先 
驗的推理又被經驗所証实了。凡不产生一种独立于情威之外的 
痛苦或快乐的任何平凡的或一般的对象，都不能惜其对我們或 
对其他人的財产权关系或其他关系产生驕傲或謙卑、爱或恨这 
些感情。 

第三实驗。因此，显而易见，单有一种观念关系幷不足以 
产生这些感情。现在让我們把这种关系除去，而代之以一种印 
象关系，即呈现出一个令人愉快或不快的、但与我們或同伴都沒 
有关系的对象来；让我們来观察其結果如何。如果首先先驗地 
来考究这件事，像在前一个实驗中 那样； 那末我們可以断言，那 
个对象和这些情感将有一种微細的但是不确定的联系。这个对 
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象与情烕有微細的联系，乃是因为这个关系不是一种冷淡而不 
可觉察的关系，而且也沒有观念关系的那种缺点，也不以相等的 335 
力量指使我們趋向那两种由于对立而互相抵消的相反情感。但 
是我們如果在另一方面考虑一下，这种由威觉到威情的推移是 
沒有一种产生观念推移的任何原則加以推进的，正相反，一个印 
象虽然很容易轉移到另一个印象，可是对象的变化不定却和引 
起这种推移的一切原則抵触；那末我們就可以由此断言，任何东 
西如果只借一个印象关系与情威发生联系，仍然不可能成为那 
种情感的稳定的或持久的原因。在衡量了这些論証以后，我們 
的理性依照类比推理规則所可断言的 就是： 一个产生快乐或不 
快1但与我們自己或其他人都沒有任何联系的对象，可以給予人 
的心情以那样一种傾向，以至它自然地流入驕傲或爱、謙卑或恨 
这些情感，幷使它找寻別的对象，以便依据 r 双重关系而在其上 
能够建立这些威情;不过一个只具有这些关系之一 (■即使是最有 
利的关系〕的对象，永不能产生任何恒久而确定的情威。 

最幸运的是，所有这套推理都被发现为恰恰与經驗符合，幷 
与情感的现象符合。假設我和一个同伴在我們两人从来未曾到 
过的一个国家中旅行，那么，风景如果美丽，道路如果平坦，旅 
馆如果舒适，这种环境显然会陡我对自己和同伴都烕到心情愉 
快。但是我們旣然睱設，这个国家对我自己或我的朋友都无关 
系，所以它就不能成为驕傲或爱的直接原因；因此，我如果不把 
情威建立在与我或与他有比較密切关系的其他某种对象上，那 
末我的倩緖宁可以視为一种舒暢的心情的流露，而不是一种确 
定的情感。当对象引起了不快情緖时，倩形也是一样。 
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第四实驗。我們旣然发现，一个毫无观念关系或印象关 
系的对象，或是一个只有一項关系的对象，都不能引起驕傲或謙 
软爱或 恨来； 那么，无需进一步的实驗，单是理性就可以使我們 
相信，凡有双 m 关系的对象，都必然刺激起这些情感来；因为这 
呰情感的发生，显而易见必然有某种原因。但是为了尽量消除怀 
疑的佘地起见，让我們重做儿次实驗，看看在这一种情形下，結 
果是否符合我們的期望。我选定一个能够引起独立快威来的对 
象，例如美德;在这个对象上，我加上一种对自我的关系;結果发 
现，由于这样的事情安排，立刻发生了一种情感。但是什么情感 
呢？ 正是驕傲情威，这个对象对它是有双重关系的。关于对象 
的观念和关于自我 c 情感的对象）的观念发生了一种关眹 •_ 那个 
对象所产生的感觉和那种情威的威觉相类似。为了确定自己在 
这个实驗中不发生錯誤起见，我首先除去一項关系，随后又除去 
另一項;結果发现每一次除去以后，都消灭了那个情感，而使那 
个对象成为完全漠然无关的。但是我还不以此为足。我还更进 
一步从事 实驗； 我不把关系除去，而只代之以另一种关系。我假 
設那种美德属于我的同伴，而不属于我自己;幷且观察这样改变 
之后，会有什么結果。我立刻看到感情轉了方向，离开了单有一 
种印象关系的驕傲，而落到了爱的一方面去，在这一方面，感情 
就被印象和观念的双重关系所吸引住了。再重复同一个实驗, 
把观念关系重新变化一下，我又把威情带回驕傲方面;再重作一 
次，我又把感情置在爱或好威方面。在彻底相信了这个关系的 
影响之后，我又試驗另一对象的結果，把德換成了恶，这样就 
把由前者所产生的愉快印象轉变为由后者所产生的不快印象。 
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結果仍然符合于預期。恶存在于他人身上时，就借其双重关系 
刺激起憎恨情威来，而刺激不起那个由于同样理由从德所产生 
的爱来。为了继續实驗，我又重新改变观念关系，假設恶属于我 
自己。結果如何呢 •/ 仍然和往常一样。結果是情威由憎恨轉成 
謙卑了。我若把印象重新改变一下，就又把这种謙卑轉为驕傲; 
結果我发现，我繞完了一个圏子，幷借这些变化把情威带回到我 
最初发现其所处的那种位置中。 

不过为了使这个問題更加确定，我又把对象加以改变；我舍 
去恶和德，而在美和丑、貧和富、权力和奴役方画进行实驗。所 
有这些对象都各自通过它們关系的改变，以同一方式轉/一个 
情感的圏子：不論我們依什么秩序进行，不論是通过驕傲、爱、 
恨、謙卑，或是通过謙卑、恨、爱、驕傲，实驗絲毫不发生变化。的 
确，尊重和鄙視在某种情形下代替 f 爱和恨而发生，不过这些归 
根到底是同样的情感，只是由于某些原因才有一些变化(这些原 
因我們将在以后加以說明)。 

第五实驗。为了給予这些实验以更其大的权威，我們可 
以尽量变化情况，把各个情烕和对象置于它們可能处在的各种 
不同的位置中。让我們假設，除了上述的种种关系之外，我和 
他一起进行所有这些实驗的那个人由于血統关系或友誼关系和 
我有密切的关系。睱設他是我的儿子或兄弟，或是和我有长期 
熟識的关系。其次，让我們再假設，情感的原因对这个人获得了 
印象和观念的双重关系•，让我們看一下，所有这些复杂的吸引关 
系有些什么样的結果。 

弈我們考究实际上有什么样的結果之前，我們可先推断，傢 
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据我的暇設来說，这些結果应該是什么样的。显然，随着印象是 
愉快的或是不快的，我对于那个借着这双重关系 C 我一向要求这 
338 两种关系）而与印象的原因联系着的人，必然有爱或恨发生 。一 
个兄弟的德必然使我爱他，正如他的恶或丑名必然刺激起相反 
的情烕来一样。不过如果单是根据这个情况来判断，則我不应該 
期望感情停止在那里，而永不再轉侈到其他的印象。这里这个 
人旣然借着双重关系成为我的情威的对象，所以这个同一的推 
理就导使我想到那个情感会向前推进。依据假設，那个人和我 
自己有一种观念关系•，以他为对象的那种情威，随着它是愉快的 
或不快的，对于驕傲或謙卑又有一种印象关系。因此显然，驕傲 
和謙卑情感之一，必然会由爱或恨发生起来。 

这是依照了我們的假設我所形成的 推理； 而我在試驗以后， 
很偸快地发现一切都恰恰符合于我的期望。一个儿子或兄弟的 
德或恶不但刺激起爱或恨来，而且借着一个新的推移过程，由于 
相似的原因，产生了驕傲或謙卑。沒有东西能比我們亲戚的任 
何辉煌的品质引起更大的虛荣，正像沒有东西比他們的恶或丑 
名更加令人威到耻辱。經驗和我們的推理的这种精确的符合， 
就令人信服地証明了、我們所据以进行推理的那个假設的可靠 
性。 

第六实驗。我們如果把实驗倒轉一下，幷仍旧保持着同 
样的关系，只是从另一种不同的情感着手:这就更会增加我們的 
理論的明白性。上面說过 ，一 个儿子或兄弟的德或恶先引起爱戚 
恨，随后又引起驕傲或謙卑,现在睱設我們把这些好的或坏的品 
质置于我們自己身上，陡它們与那个和我們有关系的人沒有任 
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何卨接联系：那永，經驗吿訴我們，这样把情况改变以后,整个連 
鎖就被打断 r ，心 w 不再从 _一 ■个情感轉移到另 一 ■个情感，如像在 
前一个例子中那样。我們从来不会因为我們在自身所发现的德 339 
或恶而去爱或恨一个儿子或兄弟，虽然他自己的这些品质显然 
会陡我們威到明显的驕傲或謙卑。由賴傲或謙卑轉移到爱或 
恨，不像由爱或恨轉移到驕傲或謙卑那样地自然。这在初看之 
下似乎与我的假設 桕反； 因为印滎关系和观念关系在两种情形 
下恰怡是同样的。驕傲和謙卑是与爱和恨相关的印象。我自己 
又与那个人相关。因此，我們应当期望，类似的原因必然产生类 
似的結果，扑且一个完善的轉移过程会由这个双重关系产生，正 
像在其他 一 w 情形 k 一样。通过下面的考虑，我們吋以順利地 
解决这个困难。 

显而易觅,我們在任何时候旣然都亲切地意識到自我，意識 
到我們的情緖和情感，所以关于它們的观念必然比关于任何別 
人的情緖和情咸的观念要以一种較大的活泼性刺激着我們。但 
是任何以活泼性刺激我們、幷且出现于充分的、强烈的观点下的 
东四，可以說是强迫我們去加以考虑，幷且偕着最小的暗示和最 
細微的关系就呈现于心中。由于同一理由，当那个东西一經呈 
现出来，它就吸引住我們的注意，幷使注意不至于飘蕩到其他的 
对象上去，不論那些对象与我們第一个对象有多么强烈的关系。 
想像容易由晦暗的观念轉到尘动的观念，却不容易由生动的观 
念轉到晦腊的观念。江前-个情形下，邱种关系得到另一个原 
則的报助；在后一 个惝形 下，那种关系却遭到另一个原則的反 
对0 
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我已經說过,心灵的那两个官能，邱想像和情烕，在它們的 
傾向互相类似、幷且作用于同一对象上时，是互相浞进它們的作 
用的。心灵永远有由一种情威轉到其他任何与之相关的情威上 
的一 种傾向 ； 而当一种情威的对象和另一种情咸的对象相关的 
时候，这种傾向就被推进丫。那两种冲动互相会合起来，使得整 
个推移过程变得更加方便和順利。但是如果观念关系严格地說 
340 继續 ㈣ 一不变，而且失去了引起想像轉移的那种影响，于是这种 
关系在惝感上的影晌显然也必然要停止，因为那种影响是完全 
依靠于那种轉移的。因为这祌緣故，所以驕傲或謙卑轉移到爱或 
恨，就不如后一組情感轉变为前一組情感那样容易。如果一个人 
是我的兄弟，我当然也是他的兄弟；但是这些关系虽是交互的， 
而它們在想溆上却有很不相同的作用。先考虑与我們有关系的 
任何人，再进而考虑我們时时刻剣所意識到的自我，这个过程是 
順利而通暢的。但是当威情一且轉向我們的自我时，則想像便不 
能冋样順利地由那个对象过渡到其他任何人， f 論那个人和我 
們有多么密切的关系。想像的这种順利的或困难的推移，对情 
威起着影响，推进或阻止情威的轉移；这就淸楚地証明，情戚和 
想像这两种宫能是互相眹系着的，而且观念間的关系对于感情 
具有一种影响。除了可以証明这点的无数实驗之外，我捫在这 
里还发现，即使关系继績存在，而如果由于某种特殊情况，它对 
想像的通常的影响受到了阻碍，不能产生观念間的联結或轉移; 
那么它刈'情威所有的通常的影响也 H 1 样受了阻碍，不能使我們 
由一种情威轉到另一■种的 M 咸。 

有人或许会在这种现象与冏情现象之間发现一种矛盾，因 
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为在同情现象方面，心灵很容易由“我們自己”的观念轉到和我 
們相关的其他任何对象的观念。但是我們如果考虑到下面一点， 
这种困难便会消除，就是 •. 在同情方面，我們自己幷非任何情威 
的对象，而且也沒有任何东西使我們的注意固定在自我 身上; 而 
在我們被假設为受到驕傲或謙卑的推动的现在这种情形下，却 
是这种情形。我們的自我，如果离开了对其他任何对象的知觉， 
实际上就毫无所有•.因为这个緣故，所 以我 們就一定要把观点轉 
向外界对象，幷且也很自然地以极大的注意去考虑那些与我們 
接近或类似的对象。但当自我成为一种情威的对象时，那么在 341 
那种情感消竭之前，对自我停止考虑便是不自然的；只有在情 
威消竭的倩形下，印象和观念的双重关系才不再起作用了。 

第七实驗。为了进一步試驗这个全部推理，让我們再作 
一次新的实驗。我們前面已經看到各种相关情感和观念的結果， 
现在让我們在这里假設有同一■情感和~种观念关系，幷考究一 
下这种新的愦况的結果。显而易见，我們 在这岜 有全部理由預 
期那些情威要由一个对象轉移到另一个对象•，因为根据假設，两 
个观念間的关系仍然继續不变，而且同一个印象 c 印象的同一 
性）必然比最完善的类似关系还要能够产生一种更加强烈的联 
系。印象間和观念問的双重关系如果能够产生由一个到另一个 
的一种轉移，那么同一个印象再加上一个观念关系就当然更可 
以产生这种轉移了。因此，我們发现，当我們爱或恨任何 人时， 
那些情威很少继續停留于它們最初的界限以內，总要扩展到一 
切接近的对象，而包括我們所爱或所恨的那个人的朋友和亲属。 
我們如果同一个人是朋友，那么对他的兄弟很自然地发生好感， 
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不再进一步去考察他的性格。我們如与某一个人吵架，刖对其 
全家都发生憎恨，虽然其全家从未参加过使我們不快的那件事 
倩。这一类例子是到处可以遇到的。 

这个实驗中只有一个 因难; 在我們进行下去之前，必須先加 
以說明。显而易见，一切情威虽然都容易由一个对象轉到与之 
相关的另一个对象，可是在較重要的对象先呈现出来、然后次要 
的对象随着而来时，比在这种秩序顚倒过来、当次要的对象先出 
现时，这种轉移更加容易。例如我們因父而爱其子，比因子而爱 
342 其父，較为自然。因主而爱其仆，比因仆而爱其主，較为自然。 
因国王而爱其臣民，比因臣民而爱国王，較为自然。同样，当我 
們先与一家家长发生爭吵时，也比当我們厌恶一家的儿子、或仆 
人、或其他地位較低的家人时，更容易对其全家发生憎恨。簡而 
言之，我們的情感也和其他对象一样，容易下降，难以上升。 

为了要 了解、說明这种现象有什么困难，我們必須考虑，决 
定想像易于由远及近、而不易由近及远的那个理由，也使想像易 
于由小及大，而不易于由大及小。凡影响最大的东西也最容易 
被人注意，而凡最被人注意的东西，也最容易呈现于想象中。我 
們容易忽略任何事物中細微的东西，而不容易忽略其電要的成 
分； 当后者先行出现、首先引起我們的注意时，情形更逛如此0 
例如，睱使有任何偶然事件使我們考究到我們的 
想像就自 然 被决定要去形成那个行星的观念，但是我們如果首 
先考虑那个主要行星，我們便比較自然地忽略它的卫星。一提 
到任何帝网的钓份，就使我們进而想到那个帝国的京城•，但是我 
们的想像却不能同样容易地返回来考虑 备个 省份。关于仆人的 
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观念使我們想到他的主人，关于臣民的观念使我們进而想到国 
王。但是同样的关系却沒有同样影响把我們的思想倒轉过来 a 

科尼利亚所以責斥她的儿子們說，她如果以西皮奥之女的名义 

• • * • • • • 

见聞于世，不以格拉奇弟兄之母的名义见称于世，他們应当引 

♦ • • ■ w 

以为耻 O^k〕， 其故即在于此。換句話說，这就是督促他們也像 
他們的外祖父那样显赫有名，否則人們的想像在由她这个居于 
中問而对两方有同样关系的人往前推溯时，总是会离开她的儿 
子們，而以更伟大、更/£要的父亲来称呼她。习慣所以使妻子用 
丈夫的姓，而不使丈夫用妻子的姓，也是根据于这个 原則； 而我 
們对自己所尊崇和敬仰的人，所以依礼让先，其故也在于此。如 
果这个原則不是 已經充 分明显的話，我們还可以找到其他許多 
例子来加以証实。 

想像在由小及大时旣然也像在由远及近时、同样地感到容 
易，那么，观念間这种順利的轉移在前一种情形下为什么不像在 
M — 种情形下那样帮助情威的推移呢？ 一 个朋友或兄弟的美德 
首先产生了爱，随后产生驕傲，因为在那种情形下，想像依照其 
倾向是由远处轉到近处的。我們自己的美德幷不先产生驕傲， 
随后又产生对朋友或兄弟的爱，因为在那种情形下，是由近处过 
渡到远处，那是违反想像的傾向的。但是对于一个身分較低者 
的爱或恨幷不容易产生对于身分較高者的任何情威，虽然那也 
是想像的自然傾向：而对身分較高者的爱或恨則引起对于身分 
较低者的那种情感,这是和想像的傾向相反的。簡而易之，那种 
順利的轉移在尊卑关系方面和在远近关系方面所有的方式并不 
一样。这两种现象似乎互相矛盾，需要稍加注意，才能加以調 
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和。 

在这里，观念的轉移旣然变得违反想像的自然傾向，那个官 
能 C 想像）必然被另外一种比較强烈的原則控制 住了； 但是呈现 
于心灵之前的旣然只有印象和观念，所以这个原則必然在于印 
象方面。但是我們已經說过，印象或情感只是被它們的类似关 
系联系着的，当任何两种情烕使心灵处于同样或类似的心理傾 
向中时，心灵就很自然地由这一个过渡到那一个；相反的，种种 
3 M 心理傾向的矛盾就使情咸难以推移。但是我們可以看到，这种 
矛盾旣可以由种类的差別而发生，也可以由程度的差別而发生。 
我們經驗到，由較小程度的爱突然轉到較小程度的恨，比由較小 
程度的爱或恨轉到較大程度的爱或恨，也幷不更为困难。一个 
人如果处于平靜状态，或者只受到輕微的激动，則与他在受到猛 
烈情感的干扰时截然两样，前后判若两人•，而且在两个极端之間 
若非隔着相当大的时間，則由一个极端过渡到另一极端是很不 
容易的。 

睱如一种情感一出现就消灭了另一种情感，而且两者不能 
同时并存，那么由强烈情感轉到微弱情威，比由微弱情威进到强 
烈情感，困难也幷不較小，即使不是更大一些。但是当两种情威 
联合起来同时激动心灵时，那么情形就完全改变了。 一 个微弱 
的情感加到一个强烈的情感上时，不及一个强烈情感加到一个 
微弱惝感上时，能够在心理傾向中造成那样大的变化；因为这种 
缘故，所以較大程度对較小程度的联系比較小程度对較大程度 
的联系較为密切一些。 

任何情感的程度都决定于对象的本性；一种感情在指向我 
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们所认为重要的人物上时，比-种以我们所认为较不重要的人 
作为对象的感情时，以更大的程度充满着心灵、控制着心灵。因 
此在这里，想像的倾向和情威的倾向之间的矛盾便呈现出来了。 

当我们的思想转向大小两个对象时，想像感到由小及大比由大 
及小较为容易，但是威情则发现有较女的困难。而且感情旣然 
比想像是一个较强的原则，所以无怪感情战胜了想像，而把心灵 
拉到了自己一方面。由较大对象的观念虽然难以转到较小对象 
的观念，可是指向较大对象的情感永远产生指向较小对象的一 345 
种类似的情感，如果较大对象与较小对象有着一种关系。关于 
仆人的观念最容易把我们的思想传到主人身上，但是对于主人 
的恨或爱则较为迅速地产生对于仆人的愤怒或好感。在这种情 
形下，最强的情感占先；加上一个微弱情感，旣然使心理倾向不 
发生重大的变化,所以它们之间的过渡就因此变得较为容易、较 
为自然了。 

在前一个实验中，我们发现，观念间的关系如果因为任何特 
殊情况，不 W 产生促进观念的转移的那种通常的效果，那么它对 
情感也就停止了 作用； 同样，在现在这个实验中，我们也发现 
了印象的同-特性。同一类的不同程度的情感确是互相关联着 
的，但是如果较小的情感首先发生，它幷沒有引进较大的情感的 
倾向；这是因为把大的情感加于小的情感之上，比起把小的情 
咸加干大的情威之上时，在心情上要产生一种较为明显的变化。 
这些现象在充分衡量以后，将被发现为这个假设的令人信服的 
证明。 

我们如果考究一下心灵在这里是在什么方式下调和我在情 
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威和想像之間所观察到的那种矛盾,这些証明就将得到証实。 
想像由小及大比由大及小的轉侈較为容易;但是相反的，强烈情 
威易于产生微弱情烕，而微弱情感却不容易产生强烈情威。在 
这种对立当中，情感終于战胜想象，不过这种胜利的取得往往是 
借着依从想慠，幷借着找寻出另外一种性质,借以柢消对立所由 
以发生的那个原則。当我們爱一家的父亲或主人时，我們很少 
想到他的儿女或仆役。但是当这些人在我們面前，或者我們有 
能力为他們服务时，那么这种情形下的亲近和接近关系便增加 
346 了他們的重要性，或者至少消除了想像对感情的推移所作的那 
种对抗。想像虽然感到难 以由大 及小，可是它却同样地威到易 
于由远及近，这就使难易两面趋于平衡，而使由一种情烕至另一 
种情感的路径通暢无阻。 

第八 实驗。 我已經说过，由爱或恨轉移到驕傲或謙卑比 
由驕傲或謙卑轉移到爱或恨，要較为容易一些；而我們所以难以 
遇到后面这种威情的轉移的例子，原因就在于想缴不容易由近 
的轉到远的。但是我必須提出一个例外，这就是当驕傲和謙卑 
的原因本身存在于他人身上时。因为在那种情形下，想像就必 
須考虑那个人，幷且也不能把它的观点限制于我們自己身上， 
例如，一个人对我們的行为和性格的贊許最容易使我們对他发 
生好威和喜爱•，在另一方面，他的譴實或鄙視就使我們发生最强 
烈的僧恨。这里，显而易见，原始的情烕是驕傲或謙卑，它的对 
象是自我；这个情感又轉移到了爱或恨，而爱或恨的对象却是另 
外一个人，虽然这是违反了我所已經确立的 爭 
到远的”那个规則。不过在这种情形下的轉移，不单是根据于我 






第一实 驗， 

第二、第三实驗, 
第四实驗。 

第六实驗。 

第七 、笫八 实驗。 
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們自己同那个人之間的关系，而且是因为那个人是我們第一种 
情威的实在原因，因而与那种情感是密叻相关的。产生驕傲的 
就是他的贊許，产生謙卑的就是他的譴貴。所以无怪想像又带 
着相关的爱和恨的情感、而返冋轉表。这与那个规則幷不抵触， 
而是那个规則的一个例外；而且这个例外与那个现則自身是由 
同样理由发生的。 

因此，这样一个例外宁可說是那个规則的一种証实。的确， 
我們如果考究我所說明的全部这八个实驗，我們就将发现，同一 
原則都出现于全部实驗中，而且驕傲与謙卑，爱与恨都是借着由 347 
印象和观念的双重关系发生的那种轉移而产生出来的。沒有任 
何一个关系 ® 或只有一个关系®的对象永不能产生这些情烕之 
一，而且我們发现 ®， 情威永远随着关系而变化。不但如此，而 
且我們还可以說，当一种关系由于任何特殊情况而沒有通常的 
作用,即不能产生观念間或印象間的推移@时，那么它也就不再 
对淸感起作用，旣不产生驕傲或爱，也不产生謙卑或憎恨。即使 
在显得相反的情形下，我們也发现这个规則仍然有效®。在經 
驗中，关系虽然往往沒有效果，但經过考察之后，我們发现，这是 
由于某种特殊情况阻碍了那种轉移；同样，即使在那个情况存在 
而幷不阻 lh 轉移过程的例子中，我們也发现，那是因为有其他某 
种情况加以抵消的緣故。由此可见，不但备种变化还原到一般 
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原則，而且这些变化的变化也是还原到一般原則。 

(:譯注〕西皮奥是罗馬名将， 迮于 公元前 237 年，二十余岁时就去 钲 伐西班 
牙，战胜了迦太某人，打敗了迦太基名将汉尼拔。他曾被选为执政宫。他的女儿 
科尼利亚生有二子，一为提柏里斯 （ TiberiusGracchus) (卒于公元前 i 33 年） ，一 
为格奥斯 ( GaiusGracchus ) (卒于公元前 m 年）。科尼利亚对于两个几子的敎育 
十分注 E 。 他們以解决罗馬經济危帆著称于世。他們都曾被选为护民官， 

罗馬人很崇拜她的德行，給她立了像，曾有一个 国王向 她求婚，她拒絕說，她宁 
为罗馬公民妻，不願为王后。有一次一个貴族妇人在她家把珍宝拿出来向她夸示， 
幷請她拿出自己的珍宝来 。 科尼利巫把两个儿子叫来說，“这就是我所能夸示的仅 
有珍宝-见普魯 塔克： 名人列传。 


第三芾疑难的解决 

我們旣然由日常經驗和观察中得出了那样多的、那样不可 
否认的証明，所以如果再詳細考察爱和恨的全部原因，就会显得 
有些多余。因此，我要利用本章的余下部分，第 一， 来消除关于 

• 耱 

这些情感的特殊原因的某些疑难；第二，要考察由爱和恨与其他 

# 魯 

情緖的混合而发生的复合感情。 

任何人都是随着我們由他所获得的快乐或不快，而获得我 
們的好威，或遭到我們的恶意，而且这些情感都恰恰是随着威觉 
的种种变化而变化的：这一点是十分明显的。任何人能够通过 
他的服务、美貌、或諂媚使他对我們成为有用或使我們愉快，就 
—定会博得我們的爱；而在另一方面，任何人伤害了我們，或使 
我們不快，就总是会刺激起我們的憤怒或憎恨。当我們的民族 
与 其他任何民族交战时，我捫就憎恨他們,称他們为残忍、背! 
非义、凶暴：而总是认为我們自己和我們的同盟是公正、溫和和 
宽大的。如果我們敌入的将領获胜，我們很难承认他有-个 E 



第二章論爱与很 


385 


常人的形像和性格。他是一个巫親，他与恶魔交往，正像人們关 
于克朗威尔《_- 〕 和卢淼堡公爵〔$注 二 〕所传說的那样 •， 他凶残 

# • • • t 争# 

嗜杀，喜欢制造死亡和破坏。但是我們这一方面如果得胜了，那 
么我們的司令員就具有一切与此相反的良好的品质，不但是勇 
敢和作战指揮的榜样，同时也是道德的模范。他的奸謀,我們称 
之为政策;他的残忍是战爭所不可避免的一种禍害。簡而言之, 
对于他的种种过錯，我們或是力求加以掩飾，或是竭力把与那种 
过錯相接近的德行的名称加以贊揚。显而易见，这种思想方式 
是通行于 日常生 活中的。 

有些人又加上另外一个条件，要求不但痛苦和快乐由某一 ■ 
个人而发生，而且需要那种苦乐是由故意的行为而发生，是由特 
殊的意图和意向而发生的。 一个 偶然伤害我們的人，幷不因此 
成为我們的仇敌，而任何人如果在无意中給我們有所效劳，我們 
也也毫无感激的义务。我們根据意向判断行为，随着意向的 
善恶，那些行为才成为爱或恨的原因。 

但是在这里，我們必須作这样一个区別。如果使人愉快或 
不快的那种性质是經常寓存在那个人及其性格中的，那么不問 
有无意向，那种性质将引起爱或恨 来：除 此以外，就需要有意識、 
有意图才能引起这些淸感。一个人如果因为丑陋或愚蠢使人不 
偸快，便成为我們厌恶的对象，虽然他是絕对沒有以这些性质取 
僧于我們的絲毫意向。但是如果这种不快不是发于一种性质， 
而是发于一剎那間生灭的行动，那么为了产生某种关系，幷把这 
种行为与一个人密切联系起来，这种行为必須发于•种特殊的 
預謀和意图。单是这个行为发生于那个人，幷以那个人为其直 
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接原因和主动者，那还是不够的。单独这种关系还是太微弱、 
太不稳定，不足以成为这些情烕的基础。这种关系达不到情咸 

和思想的部分，它旣不是发生于那个人的任何持久的性质，而 

• • 

且过后乜不留任何痕迹；而是一刹那就过去，仿佛不曾发生过一 
样。在另一方面，一种意向表明某些性质,那些性质在行为完成 
以后仍然存留着，因而就把行为和那个人联系起来，促进了由此 
及彼的观念的推移。我們一想到他，就不能不回忆到这些性质； 
除非悔改和生活上的改变在那一方面产生一种变化：在那种情 
形下，別人对他的情感也就改变了。因此，这就是需要一种意向 
来剌激起爱或很的一个理由。 

不过我們必須进一步考虑，意向除 r 加强观念間的关系之 
外，在产生印象間的关系和产生快乐和不快方面，也往往是必要 
的。因为我們可以观察到，构成侵害的主要部分是它所表示出 
的侵害我們的那个人对我們的鄙視和惽恨；如果沒有这种心理, 
单純的伤害所給我們的不快便沒有那样的大。同样，殷勤的服 
务所以令人愉快，主要也是因为这种行为投合于我們的虛荣心, 
幷且証明，作出这种行为的人对我們抱有好感和尊重的心理。 
除去/意向，就把前一方面的耻辱感与后一方面的虛荣威也都 
350消除了；因而一定自然会使爱和恨的情感显然降低。 

我承认，由于取消意图而减弱印象和观念关系的这些效杲， 
幷非是百分之百如此的，而且也不足以消除一切程度的这些关 
系。但是我其次仍然要問，消除意图，是否足以完全取消爱和恨 
两种情感呢？我确信，經驗以相反的情况吿訴我們，人們对于自 
己明知其为完全无意而出于偶然的侵害，也 往往大 发雷霆，这一 
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点也是十分确实的。固然，这种情緒幷不长时期继續下去，但是 
仍然足以表明，不快与憤怒有一种自然的联系，而且印象关系可 
以由于极輕微的观念关系而发生作用。但是当印象的猛烈程度 
一經减杀之后，那个关系的缺陷便开始被人較为明白地威到;那 
个人的性格对这类偶然而无意的侵害本来沒有什么关系，所以 
我們很少因为这些侵害而怀抱一种持久的仇恨。 

再以一个平行的例子来具体說明这个学說：我們可以說，不 
但由于偶然而发生于別人的那种不快，沒有多大的力量来刺激 
起我們的情感，而且发生于公认的必然和义务的那种不快，也是 
一样。 一 个怀有伤害我們的眞正意阁的人，如果他的意阉不是 
发生于憎恨和恶意，而是发生于正义和公道，那末他幷不因此引 
起我們对他的憤怒，如果我們还有些理性的話，虽然他是我們痛 
苦的原因，而且是它的有意識的原因。让我們对这个现象略加 
考察。 

第一，显而易觅，这个情况幷不起决定性作用；这个情况虽 
然可以减弱情咸，却不能完全消除情感。罪犯虽然明知自己罪 
有应得，可是有儿个罪犯对于控吿他們的人、或对于判处他們的 
法官、不怀有恶意 的呢？ 同样，与我們对訴的人，与我們竞爭职 35 1 
位的人，往往也被认为是我們的故人，虽然我们必須承认（只要 
我們稍一反省），他們的动机和我們的动机同样是完全正当的。 

此外，我們可以考虑，当我們受到任何人的伤害时，我们就 
容易想像他是罪恶的，而非常难以承认他是公正无罪的。这就 
淸楚地証明，任何伤害或不快都有刺激起我們憎恨的一种自然 
傾向，完全与我們认为是不公道的那个看法无关，我们只是在事 
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后才找寻理由来辯护和建立那种情感。在这里，侵害的观念幷 
不产生那种情威,而是由那种情感发生的。 

那个情感之产生侵害观念，也不足为怪；因为如果不是如 
此，情感就会大为减弱，这是一切情威所要尽量加以避免的。除 
去侵害，也可以除去憤怒，但是这也幷不証明憤怒只是发生于隧 
害。伤害和公正是两个相反的对象，一个有产生恨的傾向，另一 
个有产生爱的 傾向： 这两种对象各自都是随着它的不同的程度 
和我們的特定的思想傾向而占优势，幷刺激起它的特有的情威 
来的。 


{:譯注一〕克朗威尔 （1599—1658) 英国淸敎徒， 曾任短 期闽会和姣期国会議 
員， 他和国王发生冲突。当战带开姶后 （1642), 他耝織他的区段，为闽会战斗，他 
的鉄騎兵善用突击进攻，屡战皆捷。后将国王查理.世处死，被推为攝政。 

〔譯法二]卢森後公爵 （1628— 16 9 5),生十巴黎。審用兵，曾征 M 德兰，展次 

战胜奥伦治公爵， 


351 第四节論对于亲 友的愛 

我們已經举出理由說明，引起眞正快乐或不快的某些行为 
为什么根本不刺激起对于行为者任何程度的爱或恨的情感，或 
者只刺激起一种輕微的爱或恨的情威•.现在必須指出，我們凭經 
驗发现其产生爱与恨的情威的許多对象，它們所传来的快乐与 
不快究鼋以什么为它們的依据。 

依据前面的体系来說，要产生爱或恨，总是需要原因与結果 
352之間有着印象和观念的双重关系。这种說法虽然是普遍眞实 

的，可是可以注意的是 :爱可 以单独地被另外一种关系，即我們 

« # 

自己和对象之間的关系，刺激起来；或者更恰当地說，这种关系 
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是永远伴有其余两种关系的。誰要是借任何关系与我們联系起 
来，誰就总是会依其关系的远近得到我們一份的爱，我們幷不考 
察他的其他性质如何。例如血統关系在亲、子之爱方面产生了 
心灵所能发生的最强的联系，关系减弱，这种感情的程度也就减 
弱。不但血族关系有这种效果，任何关系也都无例外。我們爱 
同国人，旁我們的邻人，爱同行、同业，甚至爱与己同名的人。这 
些关系中每一种都被认为是一种联系，幷給予人以要求我們一 
份爱的权利。 

还有与此平行的另外一种现象，就是相識，相識虽然沒有任 

♦ • 

何一种关系，也能产生爱和好感。当我們和任何人相处得熟悉 
和亲密以后，虽然在和他經常相处之中，幷沒有发现出他具有任 
何有价値的品质，可是我們若是把他和我們所充分相信其具有 
較大优点的陌生人比較的时候，我們总不免要褊袒他。亲戚的 
作用与相識的作用这两种现象可以互相闡明，都可以用同一原 
則加以說明。 

喜欢攻缶人性的人們曾經說过，人类完全不足以支持自己， 
尚你解除去他和外界对象的一切联系时，他立刻便啗入最深的 
忧郁和絕望之中。他們說，因为这个緣故，人們才不断地在賭 
博、打猎、实业方面找寻消遺，力求借此忘掉自己，而把我們的精 
神刺激起来，摆脫去他們不被某种活泼和生动情緖所支持时便 
要陷入的那种无精打采的状态。我十分同意这个想法，我承认 
心灵本身不足以 ET 寻娛乐，而自然要寻求可以产生生动感觉、幷 353 
刺激起精神的外界对象。在这样一个对象出现时，心灵就 好像从 
梦中觉醒 :那时 血液流入一个新的高潮，心情激发：整个人的精 


神煥发，这是他在孤独和平靜的时候所作不到的。因此，同伴是 
自然令人非常偸快的，因为他呈现出一切对象中最生动的一个 
对象，即是与我們自己相似的一个有理性、有思想的存在者 •，他 
把他內心的全部活动传达于我們，使我們知道他的內心深处的 
情緖和感情；使我們在任何对象所引起的一切情豬最初产生的 
剰那，就看到 它們。 毎一个生动的观念都是令人愉快的，而我們 
对于別人的情感 所抱有 的生动观念，尤其是如此，因为那样一个 
观念变成了一种情感，幷且比其他任何意象或槪念都能給心灵 
以一种更为明显的激动。 

这一点一經承认，其余一切便可迎刃而解。因为与陌斗:人 
相处，尙且可以活跃我們的思想，因而使我們暫时感到偸快，那 

華 9 

么与亲友和相識者作伴，必然特別令人偸快，因为在这里它有較 
大程度的这种活跃思想的效果，和更为持久的影响。凡与我們 

傘 • 

有关系的任何东西，由于自我和相关对象間有一种賊利的推移， 
就在一个生动的方式下被我們所 想澈。 习慣或相識也使任何 
对象易于进入心中，幷加强关于这个对象的槪念。第一种情形 
与我們从因到果的推理相平行，第二种則与敎育相平行。推理 
和敎育的共同点旣然只在于产生任何对象的生动而强烈的观 
念，那么这也就是亲友和相識惟一的共同点。因此，这一定是两 
者产生它們一切共同結果的那种具有影响的性质。爱或好威旣 
然是这些結杲之一，所以那〜情威必然是由于那种想像的强力 
和生动性得来的。那样一种想像特別令人偸快，幷使我們对于 
一 切产生这种想像的东西都发生一种厚爱，如果那种东西是好 
感和善意的恰当的对象。 
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显然，人們依照他們的特殊性气和性情瓦相結合，性情快活 
的人自然喜爱快活的人，正如性 情庄電 的人喜爱庄重的人一样。 
不但在人們看到他們和別人之間有这种类似关系时，发生这种 
同类相求的情形，而且由于心情的自然进程和类似的性格之間 
經常发生的某种同情，也发生这种声气相投的情形。当他們看 
到类似关系时，这种关系就产生了观念間的联系，而按照着亲 
友关系的方式发生怍用。当他們看不到这种类似关系时，它就 
根据另一个原則发生 作用； 后面这个原刖如果和前面的原則类 
似，我們必須认为这个原則是前面推理的一个証实。 

自我观念永远亲切地呈现于我們面前，幷且把一种明显的 
活泼程度传給任何与我們有关系的其他对象的观念。这个生动 
的观念逐漸轉变为一个实在的印錶，因为这两种知觉在很大程 
度上是相同的，只是在它們的强烈和活泼程度方面是互有差异 
的。但是，当我們的自然性情使我們傾向于我們在別人身上观 
察到的那个印象，幷使那个傾向有一触即发之势时，那么前面那 
种由观念到印象的变化就更加容易产生出来。在那种情形下， 
类似关系把观念轉变为一个印象，就不但是借助于一种关系，幷 
借助于把原始的活泼性轉移到梠关的观念，而且还借助于提供 
了可以因一点火花而着起火来的那种材料。在这两种情形下, 
爱的情感旣然都发生于类似关系，所以我們就知道，对于別人的 
同情所以是愉快的，只是由于它使精神发生一种情緖，因为只有 
―种容易发生的同情和相应的情緖是亲友、相識和类似三者所 

• • 拳 _ ♦鲁 

共有的。 
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人类所有的强烈的驕傲傾向，可以看作另一个类似的现象。 
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往往有这种事情发生，就是•.任何城市在最初虽然使人感到非常 
不快，可是当我們在其中住了一个很长的时期，熟悉了各种对 
355 象，那怕只是熟識了街道和楼房以后，于是厌恶情威就逐漸减 
退，而終于轉变成相反的情感。心灵在观察熟习的对象时，感到 
偸快、舒适，而自然地偏爱那些对象，超过了其他虽然也許本身 
較有价値可是不大熟悉的对象。心灵的这种性质誘导我們对自 
己和属于我們的一切对象都有良好的看法。这些对象出现于比 
較强烈的观点之下，較为令人偸快，因而比起其他对象来，更是 
驕傲和虛荣的較为合适的对象。 

在論究我們对于亲友和相識所抱有的爱的时候，我們不妨 
观察一下与它伴随着的某种頗为奇特的现象。在平常生活中我 
們很容易注意到，当母亲再婚之后，子女們便认为他們对她的关 
系大为削弱，不再以在她继續寡居时看待她的眼光来看待她。 
这种情形的发生，不但是当他們感到由于她的再嫁所引起的不 
便，或是当她的新夫身分远較她为低，而 C 即使沒有任何这一类 
的考虑）单是因为她变成了另一个家庭的一个成員。当父亲再 
婚时，也有这种情形，但是程度却輕了許多；而且父亲的再娶，确 
是也远不及母亲的再嫁那样地削弱血統关系。这两种现象本身 
已經可以令人注意，但是一經比較，則更其显得如此。 

为了产生两个对象間的一种完善的关系，不何需要娄似、接 
近或因果关系把想像由一个对象传到另一个对象，而且还需要 
想像同样順利和容易地由第二个对象返回到第一个对象。初看 
起来，这似乎是一个必然而不可避免的結果。 一 个对象旣然与 
另一个对象类似，后一个对象就必然与前一个对象类似。如果 
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一个对象是另一个对象的原因，第二个对象就一定是它的原因 
的结果。接近关系也是这 样：关 系旣然永远是交互的，所以人们 
会这样想，想像由第二个对象返回到第一个对象的过程，在任何356 
情形下，也一定和它由第一个对象到第二个对象的过渡一样，同 
样是自然的。但是在进一步考察之下，我们将很容易发现我们 
的错误。因为假设第二个对象除了它与第一个对象的交互关系 
外，又和第三个对象有强烈的 关系： 在那种情形下，当思想由第 
一个对象转到第二个对象之后，便不能同样顺利地返回去（虽然 
那种关系仍然继续不变）、而是由于有一种新的关系出现，给予 
想像以一种新的推动力，思想因此就迅速地被传到那第三个对 
象上。因此，这个新的关系便削弱了第一和第二对象之间的联 
系。想像的本性就是动搖而不稳定的；当它发现两个对象间一 
往一还的推移同样顺利时，它就总是认为那两个对象比那种推 
移只在一个方向运动中是容易的时候，有较为强烈的关系。双 
重运动是一种双重联系，幷且以最密切、最亲切的方式把两个对 
象结合起来。 

母亲的再婚幷不曾打破亲 、子的 关系；那种关系就足以使我 
的想像最为方便和顺利地由我传到她。但是当想像一达到这个 
观点之后，它就发现它的对象被那么多的需要它注意的其他关 
系所包围起来，以至使它无所适从，不知道停落在哪一个对象上 
是好。利害关系和义务把她束缚在另一个家庭上，阻止想像由 
她再返回到我自己，而这种返回是支持这种关系所必需的。思 
想已不再有使它完全方便自在任意变化的那种必需的摆动了。 

思想在前进时是顺利的，但是返回来时，却感到 困难； 幷且由于 
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这种中断，就发现那种关系比起那种推移在两方 HT 都是通暢和 
順利时，已經大为削弱了。 

现在可以再举理由闡明，为什么尚父亲再娶时，幷不发生同 
样程度的效果呢?我們可以回顾一下前面所作的証明，就 是：想 
357像虽然容易由較小对象的观点轉到較大对象的观点,可是却不 
能同样順利地由較大对象的观点叫到較小对象的观点。当我的 
想像 由我自己轉到我的父亲时，幷不那样迅速地再由他轉到他 
的第二个妻子，也不认为他进入了男一个家庭，而还是认为他 
继續是一家之主，而我自己仍是这一家的成員。他的优越性阻 
止思想由他順利地推移到他的配偶，而是使我順着亲、子关系 
返回到我自己的通路仍然暢通无阻。他幷不沉沒于他所获得的 
那个新的关系中；所以思想的双重运动或摆动仍然是順利而自 
然的。想像由于这样的任意变化，所以亲、子关系仍然保留其充 
分的力量和影响。 

—个母亲幷不认为她对儿子的联系因为是与她丈夫分享着 
的，而就有所减弱；一个儿子也幷不以为他对其双亲的联系，因 
为是与一•个兄弟分享着的，而就遭到削弱。这里，第三个对象不 
但和第二对象有关系，也和第一对象有关系•，所以想像是极为順 
利地在一切这些对象間来衆往往的。 

第五节論我們对于富人 与权貴 的尊重 

沒有东西比一个人的权力和財富更容易使我們对他尊視； 
也沒有东西比他的貧賤更容易引起我們对他的鄙視。尊視与鄙 
視旣然被視为爱和恨的一种，所以在这里应当 M 明这些现象。 
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这里最幸运的一 点是： 最大的困难幷不在于发现可以产生 
那样一种效果的一个原則，而是在于由呈现出的儿个原則当中 
选择那个最主要、最有势力的原則。我們对他人財富所感到的 
偸快，我們对財富所有者所发生的尊視，可以归于三个原因。第 

麝參 《 « • 

一， 归之于他們所有的財物,如房屋、花园、設备;这些东西因为 

t 

本身就是令人偸快的，所以在每一个考虑或观察它們的人的心 
中必然产生一种快乐的情緖。第二，归之于希望分享富貴的人 
的財物而沾到利益的心理。第三，归之于同情，这种心理使我 

售 * 

們分享每一个和我們接近的人的快乐。这三个原則可以联合起 
来产生现在这个现象。問題在于 •. 我們应当把这个现象主要归 
于哪一条原則。 

确实，第一个原則，即对愉快的对象的反省要比我們在初看 
之下所易想像到的有一种較大的影响。当我們反省美或丑，令人 
愉快或令人不快的东瓯时，很少不伴有一神快乐或不快情緖;这 
些威觉在我們通常的懶散思想方式中虽然不甚出现，可是在讀 
书或談話时却容易发现它們。富有才智的人們总是把談話轉向 
使想像感到愉快的題目上；詩人們也总是表述这类性质的对象。 
菲列普斯先生〔氣幻选了苹果酒作为他的一首絕妙的詩的題 
目。啤酒便沒有那样适当，因为它是旣不可口，也不悅目。但是 
他的本乡如果提供他以葡萄酒那样一种令人偸快的飮料，他一 
定会选取葡萄酒，而不写麦酒和苹果酒。由此我們知道，凡使威 
官感到愉快的东西，也总是在相当程度上对想像是愉快的，幷且 
以它在实际接触于人体器官时所产生的那种快乐的意象传給思 
想。 


358 
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不过这些理由虽然可以导使我們把想像的这种灵敏性归于 
我們尊重富貴的人的原因之列，可是还有許多其他理由，可以阻 
止我們把这个原因认为是唯一的或主要的原因。因为快乐这个 
观念旣然只是借助于那种使它接近于印象的活跃性，才能发生 
359 影响，所以那些有最多的条件加以促进、幷且有变为强烈而生动 
的自然傾向的观念，就极其自然地要发生那种影响;例如我們对 
于任何人的情威和威觉所抱有的观念便是这样。每个人都和我 
們类似，幷且借此而在想像上起作用时胜过其他任何对象。 

此外，我們如果考虑到那个官能的本性和一切关系对它所 
有的那种巨大影响，那么我們就将很容易地相信，对于富人所享 
受的美酒、音乐、或花园的观念，不論怎样会变得生动而令人偸 
快，想像总不会局限于那些观念上，而一定会把它的观点带到相 
关的对象上商，尤其是带到享有那些东西的人身上。使这一点 
成为尤其自然的是•.那个令人偸快的观念或意象，借着那个人对 
那个对象的关系，在这里产生了对那入的一种情烕;所 a 那个人 
不可避免地要进入最初的槪念中，因为他成了那个派生情烕的 
对象。但是他如果进入最初的槪念中，幷且被认为享有这些令 

人愉快的財物，那么恰当地說同情就成为那种感情的原因，因而 

• • 

第三原則就比第一原則更为有力、更为普遍了。 

« ♦ * • 

此外，还可以再加上一点，就是：財富和权力即使不被使用 
也自然会引起尊重和尊敬 •. 因而这些情威幷不发生于任何美丽 
的或愉快的对象的观念。固然，金錢借着它所提供的可以得到 
那祥一些对象的那种能力，因而就涵攝着那些对象的一种表象, 
并且因为这个緣故，仍然可以被认为是足以传来产生那种情威 
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的那些愉快的意象^但是由于这个前景是辽远的，所以我們就 
比較自然地要取一个接近的对象，这个对象就是这种能力給予 
拥有这种能力的那个人所提供的快乐。我們还可以进一步在这 
一点上得到滿足，如果我們考虑，財富只是借着运用財富的意志 
才代表人生的福利，因而它的本性就涵攝着关于那个人的观念， 
丼且在被人考虑时总不能不对那个人的感觉和快乐发生一种同 
情。 

我 們还吋 以再通过一种思考（这种思考在有些人看来或許 
是太微妙和細致 n 来証实这个說法。我已經凍过，能力如果离 
开/能力的发揮，不是毫无意义，便只是某种 存在的 " r 能性或槪 
然性;一个对象是借着这种可能性，才接近于现实，幷且在心灵 
上有一种明显的影响。我也已經說过，当我們自己具有这种能 
力时，比在他人享有这种能力时•这祌接近程度借着想像的幻觉 
就显得大了許多；而且在前-•种情形下，〔能力所能获得的〕对象 
似乎就接触了现实的边緣，幷且儿乎传来一种与我們实际享有 
它們时相等的快乐。现在我肯定說，当我們因为一个人的財富 
而尊重他时，我們一定体会到所有主的这种情結，而且如果沒有 
这样一种同情作用，則財宫使他有能力得到的那些愉快的对象 
的观念，对我們将只有一种微弱的影响。一个貪發的人虽然儿 
乎是幷不具有能力，即儿乎沒有使用金錢获得人生的快乐和舒 
适的那种槪然性或甚至可 能性： 而我們仍然因为他有錢而加以 

• • # 離 • • 

尊重。只有他自己才觉得这种能力是完整无缺的，因此，我們必 
然是借着同情作用接受了他的情緖，然后我們才能对这些快乐 
有一个强烈的观念，或是因为这些快乐而对他尊重。 


360 
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这样，我們就发现广第一个原則，即財富提供人們享受的那 

• •鲁 

些对象的令人愉快的观念，在很大程度上归結于第三个原則，而 

成为对我們所尊重或喜爱的那个人的一种同情。现在让我們来 

• • 

考察第二个原則，即希图得到利益的那种愉快的期望，看看我們 

_争_ 參拳 奉皋# 攀 

如何可以正确地以应有的力量归之于这个原則。 

显然， 財富 和权势无疑地給予其所有者 以服 务于我們的一 
种能力，可是这种能力幷不能和財富所給予他自己的那#使他 
得到快乐和滿足他的欲望的能力放在同等地位上商。在后一种 
361情形下，自爱与能力和能力的发揮很相接近•，但是在前一种情形 
下，要想产生一种类似的作用，那末我們就必須臌設友誼和善意 
与財富結合起来。如杲沒有那个条件，我們就难以設想，我們可 
以根据什么而希望由他人的財富得到 利益； 虽然甚至在我們发 
现甯人对我們有那样一种有利的意向之前，我們自然就对他表 
示尊重 I 这是十分确定的)。 

不过我还要 把这一点推进一步說,不但在权富者不表示对 
我們有所效劳的傾向时，而且当我們远离开他們的活动范围，以 
致他們甚至不能被跟設为賦有那种能力时，我們对于权富者仍 
然加以尊敬。战俘們总是依据他們的身分而受到 尊重； 財富对 
于确定任何人的身分确是有躬大的关系。如果出身和門第在这 
里也起着一分作用，这也給我們提供了一个同样的論証。因为 
所謂出身名門的人，还不是指历代有錢有势的祖先的后裔，幷借 
着他与我們所尊重的那些人的关系而得到我們的尊重的 一 个人 
么”因此，他的姐先在死去之后仍然在某种程度上由于他們的 
財富而陂尊改，因而这种尊重足幷不伴有任何期望的。 
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不过我們不必远求战俘和死者来找寻例子，以說明对于財 
富的沒有利害关系的尊盧烕，让我們略加注意来观察我們在曰 
常生活和談話中所出现的那些现象。一个具有充足的資財的人 
在进入一大批陌生人中間时，当他熟悉了各人的財富和身分以 
后，就会以不同程度的尊敬来对待他們，虽然他决不可能打算沾 
到人家的利益，幷且或許也不願接受人家的利益。一个旅客的 
仆从和行装就表明他是巨富或中产之家，拌按照这个比例受到 
款待。簡而言之，人的不同的等級大部分是被其財富所规定的; 
不論对尊、卑、生、熟的人都是一样。 

的确，人們根据通則的影响，对于这些論証会得到一种回 

• » 

答。有人也許会說，由于我們习慣于从权富者方面获得援助与 
保护，幷因此而尊重他們，我們就把这种情緖扩展到那些与他們 
的財富相似而我們却永远不能希望沾其利益的那些人身上。通 
則照常起着作用，拌且由于使想像发生一种傾向而把情感带动， 
正如情感的恰当的对象是实在的和存在的时候一样。 

但是在这里幷沒有这个原則发生作用，这一点是很 容易看 
出来的，睱如我們考虑到下面这一点的話，就是:要确立一个通 
則，幷且把它扩充到它的固有的界限以外，那就需要我們的經驗 
有某种一致性，而且需要符合于通則的那些例子比相反的例子 
占到絕大优势。不过这里的情形却与此十分不同。在我所遇到 
的一百个有名望、有財富的人里靣，或許沒有一个人我能够期望 
从他身上沾到 K 益；所以庄 H 习慣都不可能在现在情形下占到 
优势。 

总起来說，除了同倚原则之外,不再有什么其他东西龀我捫 


362 


400 


第二卷淪情戚 


尊重权力和財富，鄙視卑賤和貧困；借着同情作用，我們才能体 
会富人与貧人的情緖，而分享他們的快乐与不快。財富給予其 
所有主以一种 快乐; 这种快乐通过想象传給旁观者，因为想像产 
生了一个在强力和活泼性方面都与原始印象相似的观念。这个 
愉快的观念或印象 与爱、 这个偸快的情感是联系着的。这个观 
念或印象来自一个能思想的、有意識的存在者，而这个存在者恰 
好是爱的对象。依照我的假設来說，情威就是由这祌印象关系 
和观念的同一而发生的。 

使我們接受这个意见的最好方法，就是对宇宙作一个总的 
观察 ，观 察一下全部动物界的 N 情作用的力量，和有思想的存住 
者 彼此間的情緒的迅速传递。在不掠捕其他动物而且不 受凶猛 
情威激动的一切动物中，都有一种显莕的合群的欲望，使它們聚 
集在一起，而它們幷不想在这种合群中沾到任何利益。这一点 
在 人类方 商更为 显著， 人类是宇宙間具有最热烈的社会結合的 
欲望的动物，幷且有最多的有利条件适合于社会的結合。我們 
每有一个願望，总不能不着眼于社会。完全孤独的状态，或許是 
我們所能遭到的最大惩罰。每一种快乐，在离群独享的时候 ，便 
会衰落下去，而每•种痛苦也就变得更加残酷而不可忍受。不 
論我們<以被其他任何情感所推动，如 驕傲、 野心、貪婪 I 好奇 
心、复仇心或性欲等，这些情感的灵魂或鼓动原則，都只是 M 情 
作用；如果我們完全除去了別人的思想和情緒，这些情威便 都毫 
无力簞。自然界一切能力和元素纵然部联合起来服务丼服从 f 
一 个人; 太阳的升降 纵然鄯 听他的命令;河浪海潮纵 然由他.随意 
支配； 大地纵然自 发 地把对他有用或使他 愉快的 一切东西供給 
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于他•.可是你至少要給他一个人，可以和他分享幸福，使他享受 
这个人的尊重和友誼，否則他仍然是一个十分可怜的人。 

由对于人性的总的观察所得的这个結論，我們可以用同情 
作用的力量十分显著的一呰特殊例子加以証实。大多数种类的 
美都是由这个根源发生的；我們的第一个对象即使是一块无知 
觉、无生命的物质，可是我們很少停止在那里，而不把我們的观 
点扩展到那个对象对有烕觉、有理性的动物所有的影响。一个 
以其房屋或大厦向我們夸耀的人,除了其他事情以外，总要特別 
注意指出房間的舒适，它們的位置的优点，隐藏在楼梯中間的小 
室，接待室，走廊等等 :显然 ，美的主要部分就在于这些特点 。一 
看到舒适，就使人快乐，因为舒适就是一种美。但是舒适是在什364 
么方式下給人快乐的呢？确实，这与我們的利益絲毫沒有关系•， 
而且这种美旣然可以說是利益的美，而不是形相的美，所以它之 
使我們快乐，必然只是由于威情的传达，由于我們对房主的同 
情。我們借想像之力体会到他的利益，幷感觉到那些对象自然 
它使他产生的那种快乐。 

这种說法也可以推广到桌子、椅子、写宇桌、烟囱、馬車.馬 
鞍、犁，的确，可以推广到每一种工艺品•，因为它們的美主要由于 
它們的效用而发生，由于它們符合于它們的預定的目的而 发生； 

这是一条普遍的规則。不过这只是关于物主的一种利益，旁观 
者只有借着同情才能发生兴趣。 

显然，最能使一块田地显得令人偸快的，就是它的肥沃性， 

附加的装飾或位置方面的任何优点，都不能和这种美相匹敌。 
田地是如此，而在田地上长着的特殊的树木和植物也是如此。 
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我知道，长滿金雀花属的一块平原，其本身可能与一座长滿葡萄 
树或橄欖树的山一样的美;但在熟悉两者的价値的人看来，却永 
远不是这样。不过这只是一种想像的美，而不以烕官所威到的 
感觉作为根据。肥沃和价値显然都与效用有关；而效用也与財 
富、快乐和丰裕 有关; 对于这些，我們虽然沒有分享的希望，可是 
我們借着想像的活跃性而在某种程度上与业主分享到它們。 

繪画中有一条最为合理的规則， 就是： 把各个形象加以平 
衡，幷且把它們非常精确地置于它們的适当的置心。 一 个姿势 
不平衡的形象令入威到不愉快，因为这就传来那个形象的傾倒、 
伤害和痛苦的 观念： 这些观念在通过同情作用获得任何程度的 
365强力和活跃性时，便会令人痛苦。 

此外还可以再加上一点， 就是: 人体之美的主要部分就是健 
康和精力充沛的姿态、以及表示体力和活泼的肢体結构。这个 
美的观念，除了根据同情作用以外，是不能加以說明的。 

总而言之，我們可 以說， 人們的心灵是互相反映的鏡子，这 
不但是因为心灵互相反映它們的情緖，而且因为情感、心情和意 
见的那些光綫，可以互相反射，幷可以不知不觉地消失。例如一 
个富人由于他的財产所得的快乐，在投射于旁观者心中时，就引 
起快乐和尊重;这种情緒在被知觉到幷同情之后，又增加所有主 
的快乐；在再一度反射之后，又成为旁观者方面快乐和尊重的新 
的基础。財富有使人享受人生一切乐趣的能力，由于这种能力， 
人們对于財富确实有一种原姶的快乐。这种能力旣是財富的本 
性和本质，所以它必然是由財富发生的一切情威的最初 来源。 
这些情威中最重要的一种就是別人的爱或尊重的情威，因此这 
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种情威是因为对于所有主的快乐发生同情而发生的。不过所有 
主旣然因其財富而获得他人的爱和尊重，因而也就对于財富烕 
到一种次生的快乐，而这种快乐只是由他自身发生的那种原始 
快乐的再度反射。这种次生的快乐或虛荣感成为財富的一种主 
要的可取之点，幷且也是我們自己希图得到財富、或是尊重他人 
財富的主要理由。在这里原来的快乐便經过了第三度的反射; 
在此 a 后，意象和反映就因为微弱和混乱而难以区別了。 

〔譯注〕 Phillips , Ambrose (1674—1749) 英国詩人，与安廸生和斯提勒友 
善，写有若干牧歌，以流暢幽美著称， 


第六节除慈善与憤怒 

观念可以比作物质的广袤和瑱充性，而印象，尤其是反省印 
象，可以比作顏色、滋味、气味、和其他可威知的性质。观念永远 
不能互相完全合幷起来，而是賦有一种使它們互相排斥的不可 
入性，幷借其結合 C 而不是借其融合)形成一种复合物。在另一 
方面，印象和情威則可 以完全 合幷，幷且像各种顏色一样，可以 
完全混和起来，以致它們各自可以隐而不显，而只是有助于使由 
全体而发生的那个統一印象有所变化。人类心灵的某些最奇特 
的现象就是由情感的这种特性发生的。 

在考察那些能与爱和恨結合的成分时，我开始有些感觉到 
世界上历来所有的各派哲学体系所遭遇的那种不幸。人们通常 
发现，当他們以任何特殊假設說明自然的作用时，在恰'恰适合于 
我們所要建立的那些原則的一批实驗中，总有一种现象是比较 
頑固，不肯輕易服从我們的目的。在自然哲学中有这神现象出 
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现，是不足为奇的。外界物体的本质与組織是那样晦暗的，致使 
我们在自己的推理中，或者不如說是在我們关于它們的推測中， 
必然会陷于矛盾和謬誤之中。但是由于心灵的知觉是为我們所 
完全知道的，而且在构成关于知觉的若干結論时，我是尽可能地 
小心的，所以我总是.望摆脫那些伴随着其他各个哲学体系的 
矛盾。因此，我眼前所看到的那种困难絲毫与我的体系不相抵 
% 7 触，而只是稍为离开了一些一向成为这个体系的主要的力量和 
美的那种簡明性罢了。 

爱和恨两种情感永远跟随着有慈善和憤怒，或者不如說是 
有慈善和憤怒与它們結合着的。使这些感情与驕傲或謙卑有所 
区別的主要即在于这种結合。因为驕傲和謙卑只是灵魂中的純 
粹情緖，幷不伴有任何欲望，幷不直接刺激起我們的行动。但是 
爱和恨本身幷不是自足的，也不停止在它們所产生的那种情緒 
中，而是把心灵带到更远的对象上。爱永远跟随着有一种使所 
爱者享有幸福的欲望，以及反对他受苦的厌恶心理 :正像 恨永远 
跟随着有希望所恨者受苦的欲望，以及反对他享福的厌恶心理 
一样。驕傲与謙卑、爱与恨这两組情感在其他許多点上都互相 
符合，而却有那样明显的一种差异，这是値得我們注意的。 

欲望和厌恶对于爱和恨的这种結合，可以用两个不同的假 
設加以說明。第一个假 設是： 爱和恨不但有一个刺激起它們的 

原因，即快乐和痛苦，和它們所指向的一个对象，即一个人或有 

• * • • 

思想的存在者;而且还有它們所努力以求达到的一个目的，即所 

• • 

爱者或所恨者的幸福或 苦难; 这些观点混合起来，只形成一种情 
^ 依照这个体系来說，爱只是希望別人幸福的一种欲望，而恨 
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只是希望別人苦难的一种欲望。欲望和厌恶就构成爱和恨的本 
性。它們不但是不可分的，而且就是同一的。 

但是这显然是与經驗相反的。固然，我們爱任何人,就不能 
不希望他幸福，我們恨任何人，就不能不希望他受苦，可是这些 
願望只是在我們朋友的幸繭的观念和我們敌人的苦难的观念被 
想澈呈现出来时才发生的，它們幷非爱和恨所絕对必需的条件。 
这些是爱恨威情中的最明显而最自然的情緒，但不是惟一的。368 
爱和恨的情烕可以在成百种的方式下表现自己，幷存在相当长 
的时期，而我們幷不反省它們的对象的幸福或苦难:这就淸楚地 
証明，这些願望与爱恨幷不是同一的，也不是它們的要素。 

因此，我們可以推断說，慈善和憤怒与爱和恨是不同的情 
威，而只是由于心灵的原始結构与后者結合起来的。自然給予 
身体以某些欲望和傾向,幷依照〔身体上〕各种液体和固体的情 
况而增减或改变这些欲望和傾向；同样，自然对心灵也是以同样 
方式进行活劫。随着我們发生爱或恨，我們心中对于成为这些 
情感的对象的那个人的幸福或苦难也发生了相应的欲望，这种 
欲望幷且随着这些相反的情威的每一神变化而也发生变化。柚 
象地考虑起来，这种事物秩序幷不是必然的。爱和恨尽可以不 
伴有任何这一类的欲望，它們的特定的联系也可以完全顚倒过 
来。如果自然願意的話，爱的效果原可以和恨的效果相同，恨的 
效果也可以同爱的效果一样。把給人苦难的欲望附之于爱，給 
人幸福的欲望附之于恨，在这样一个假設中，我看不到有什么矛 
盾。如果情感和欲望两者的威觉相反，自然原是可以改变感觉， 
而不必改变欲望的傾向,幷借此使两者互相适合《 
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第七冇論怜憫 

根据我們对別人的爱或恨而希望他得到幸福或苦难的那个 
欲望，虽然是我們天性中所賦有的-种随意的、原始的本能，可 
是我們在許多場合下发现它們有被仿效的情形，幷可以由 

369次生的原則发生。怜憫 （ Pity ) 是对他人苦难的一种关切，恶意 

• • • • 

( malice ) 是对他人苦难的一种喜悅，幷无任何友誼或敌意引起 
这种关切或喜悅。我們甚至对陌生人、对那些与我們完全无关 
的人，也发生 怜憫： 我們对他入的恶咸，如果发于任何伤害或侵 
害，那么，恰当地說，那就不是恶意，而是报复。但是我們如果考 
察一下这些怜憫和恶意的感情，我們就会发现它們是次生的威 
情，是由原始烕情經某种特殊的思想和想慠傾向所改变以后而 
发生的。 

根据前面关于同情的推理，我們可以很容易地說明怜憫的 

♦ _ 镰參 

情烕。对于 与我們 有关的每样事物，我們都有一个生动的观念。 
—切人类都因为互相类似与我們有一种关系。因此，他們的人 
格，他們的利益、他們的情威、他們的痛苦和快乐，必然以生动的 
方式刺激我們，而产生一种与原始情緒相似的情緖；因为一个生 
动的观念很容易轉化成 为一个 印象。这一点如果是一般地眞实 
的，那么对于苦恼和悲哀来說就更是如此。这些情烕比任何快 
乐或偸快总是有一种更为强烈的、更为持久的影响。 

一个悲剧詩人通过他所介紹进来的角色，表象出一长串的 
悲伤、恐怖、义憤和其他威情来，而悲剧的观者也就随着經历了 
这-■长串的咸情。由 f 許多悲剧有幸运的結尾，而且任何精彩 
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悲剧的写作总不免要包含运气的轉变，所以观者必然同情所有 
这些变化，而体会到那种虛构的喜悅、以及其他各种的威情 。因 
此，我們除非說，各別的情咸都是被各別的原姶性质传来，而不 
是由上述的一般的同情原則得来的；我們就必須承认，这些情威 
全部都是由那个原則发生的。要特殊地把任何一种除外，必然 
要显得极不合理。这些情感旣是首先出现于一个人的心中，然 
后才出现于別人的心中，而且就这些情威的出现方式而論，它們 
在各种情形下都同样地先是观念，后是印象，所以那种推移必然 
是由同一原則发生。我至少确信，这种推理方法不論在自然哲 
学中，或在日常生活中，都会被认为是确实可 靠的。 

还有一点•.怜憫在很大程度上依靠于接近关系，甚至要见到 
对象才能引起：这就証明它是由想像发生的。且不用說妇女和 
孩子們，因为最受想像官能的指导，所以是最受怜憫心理的支配 
的。当他們一见到白刃时，纵然刀是操在最好的朋友手里，他們 
也会暈倒，这种弱点也使他們极端怜憫他們所看到的那些处于 
任何悲伤和苦恼中的人們。有些哲学家們把这种情威推源于人 
們对命运的变幻所作的令人不解的那些微妙的反省，和我們也 
容易遭到我們所看到的那种苦难的可能性：这些哲学家們将会 
看到，我这种实例 a 及还可以很容易地举出的其他許多实例，都 
是和他們相反的。 

现在我們只須再注意一下这种情感的一种相当显著的现 
象，就是•.传来的同情的情威有时由于它的原来情威的微弱而获 
得力量，甚至由于本来不存在的威情的推移而发生出来。例如 
一个人 获得任何显要的职位，或承继得一宗大 的財富 ，他越是显 


370 
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得不觉得什么突出，他对于享有这种显位或巨富越是丧示泰然 
和淡漠，則我們对他的昌盛便越是威到高兴。同样，一个不因不 
幸而感到沮丧的人，也因其忍耐而更为入所 悲叹； 如果那种美德 
扩大到完全消除了不快感的时候，那就更加增加我們的怜憫的 
心情。当一个有价値的人陷入世俗所謂极大的不幸中的 W 候， 
我們对他的处境就形成一个槪念；我們把想像由原因带到它通 
常的結果上，首先对他的悲哀发生一个生动的观念，随后对它威 
到一个印象，完全忽略了使他超越于那一类情緖的那种伟大心 
Ml 情，或者只在其能增加我們对他的欽佩、敬爱和怜惜的限度內 
来考虑它。我們根据經驗发现，那样一种程度的情威通常与那 
样一种的不幸联 系着; 在现在的情形下虽然有了一个例外，可是 

想縻受了通則的影晌，使我們想到那个情感的生动的观念，或者 

• « 

不如説是烕到了那个情感本身，正如那个人眞被那种情感所激 
动时一样。根据同样原則，人們如果在我們面前作出愚蠢的行 
为时，我們也由于他們的行为而威到羞耻，即使他們不表示任何 
羞耻威，或者絲毫也不 意識到 自己的愚蠢。所有这些都由同情 
发生；不过这只是片面的同情心，只观察它的对象的一面，而不 
考虑它的另一面,这个另一面却有相反的效果，它会完全消灭那 
个由于同情初次出现时而发生的那种情緖。 

我們还有許多的例子，可以說明在不幸情况下的淡漠反而 
更增加我們对于不幸者的关切，即使那种漠不关心不是由任何 
美德和宽宏大度而发生的。如果在人睡眠和坦然安心的时候， 
对之进行謀杀，这种謀杀行为就更为加重 一等； 正如历史家們对 
于任何在其敌人手中做了俘虡的嬰儿国王，往往会說，他越不威 
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觉到自己的可怜状况，便越是値得怜憫。这里我們自己旣然熟 
悉那个人的可怜状况，所以那就使我們对通常伴随它的那种悲 

* 魯 

哀发生一个生动的观念和威觉，而这种观念和感爭如果和我們 
在那个人方面所观察到的那种泰然安心、漠不关心加以对比，这 
种观念便越加显得生动，这种烕觉便越加显得猛烈。任何一神 
对比总是会刺激想像，而在那种对比是被对象所呈现出肘，尤其 
是 如此；而怜憫心理又是完全依靠于想像的@。 

第八节論恶意与妒忌 

现在我們必須进而說明恶意情感;恶意类似于恨的結果，正 
如怜憫类似于爱的結果一样，恶意使我們在不受他人侮辱或侵 
害时，就对于他們的苦难和不幸发生一种喜悦。 

人类在其情緒和意见方面很少受理性的支配，所以他们总 
是借比較而不借其內在的价値来判断各个对象。当心灵考虑、 
或是习慣于任何程度的完善性时，則任何东西虽然实际上是可 
以尊重的，如果达不到这种完善程度，它对情烕的作用便和它是 
残闕和拙劣的时候一样。这是灵魂的一种原始性质，类似于我 

» 者 

們在自己身体方面日常的經驗。让一个人烘热一只手，冷却另 
—只手，那么同样的水在同时会随着两个不同器官的傾向显得 
旣热而又冷。程度較小的任何性质如果继程度較大的性质而 
来，它所产生的威觉便好像小于其实在性质的感觉，有时甚至正 


①为了防止一切模糊起见，我必須說，当我以想像和記忆对立时，我一般桌： 
指呈现出微弱观念来的那种官能而貢。在其他一切地方，尤其在以它与知性相对 
此时，我指的是同一个官能，只是将理証的和槪然的推理除掉 e 
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好慠是相反性质的感觉。跟着剧痛而来的任何輕微的疼痛，似 
乎毫无所有，甚至成为一种快乐；正如在另一方画继微痛而来的 
任何剧痛、使人加倍烕到痛苦和难堪一样。 

在我們的情感和感觉方面，这一点是沒有人能够怀疑的。 
但是在我們的观念和对象方商却可能发生某祌疑难。当一个对 
象因为和其他对象比較而在眼前或想像前增大或减小时，那个 

对象的映象和观念仍然一样，幷且在网膜上、在脑中、或在知觉 

• • 

器官中显得占有同样的空間。眼睛把光綫折射了，視神經以同 
样方式把映像传入脑中，不論先前的对象为大为小;而且甚至想 
像也不因为与其他对象比較而改变其对象的大小。因此，现在 
^3的問題就是，由同样的印象和同样的观念，我們如何能够对于同 
—个对象形成那样不同的判断，在一个时候惊羡它的庞大，而在 
另一个时候又鄙視它的渺小。我們判断中的这种变化，必然是 
由某种知觉中的变化而来；但是这种变化旣然不在于对象的现 
前印象或观念中，那么就一定在于与之相伴的其他某种印象中。 

为了說明这个問題，我将略为涉及两个原則，一个原則将在 
本书进程中詳加說明，另一个則已經加以解說。我相信，我們可 
以放心不疑地确立一个-般原理說，凡呈现于威官之前的任何 
对象和想像所形成的任何意象，都伴有某种与之成比例的情緖 
或精神的活动;不論习慣怎样使我們觉察不到这种感觉，幷使我 
们把它和对象或观念混淆起来，但我們通过仔細而精确的实驗 
仍然可以很容易地把它們加以分离和区別。我們只要举广袤和 
数目方面的例子来說：任何极其庞大的 对象， 如海洋、一个广大 
的平原、一个大山豚、一个辽闊的森林，或是任何众多的对象集 
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合体，如一支軍队 、一 个舰队、一大批群众，都在心灵中刺激起明 
显的情緒，而且在那类对象出现时所发生的惊羨乃是人性所能 
享受到的最生动的决乐之一。这种惊羨旣然是随着对象的增减 
而增减的，所 a 我們可以依照前面的原則断言，①惊羨是一个复 
合的結果，是由原因的各个部分所产生的各个結果結合而成。因 
此，广袤的每一部分和数目的每一单位，当它被心灵所想像时， 
都伴有一种独立的情緖;那种情緖虽然幷不总是偸快的，可是在 
与其他情緖結合起来、#把精神激动到适当的高度时，它就有助 
于惊羨情緒的产生，这种情緖永远是令人愉快的。如果在广袤 
和数量方靣承认了这一点，那么在德和恶、机智与愚蠢、富与貧、 
幸福与苦难、以及其他永远作有一种明显情緖的同类对象方面， 
我們就都提不出任何困难来了。 

我将要提出的第二个原則就是：我們对于通則的 固执; 通则 

% « 

对人的行为和知性有那样一种重大的影响，幷且甚至能够欺骗 
感官。当一个对象的出现被經驗发现为永远伴有其他一个对象 
出现时，于是前一个对象不論什么时候一出现(即使在非常重要 
的条件方面有了改变〕，我們自然就飞快地想像第二个对象，并 
对它形成一个生动而强烈的观念，就溆我們是借我們知性的最 
正确、最可靠的結論推断出它的存在一样。任何东西，甚至我們 
的感官，都不能使我們淸醒过来，感官这时不但不改正这种虚妄 
判断，反而往往被它歪曲，幷似乎在认可它的錯誤。 

由这两条原則連同上述比較原則的影响所得出的结论，是 
非常簡明而确定的。每个对象都伴有某种与之成比例的情绪 * 

Q ) 第一卷，第彐章，第十五贳 9 
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一个大的对象引起一种强烈的情緖，一个小的对象引起一种微 
弱的情緒。因此，继一个小的对象而来的大的对象，就使一种强 

參 • 

烈情緒继一种微弱情緒而来。继微弱情緒而来的强烈倩緒变得 

# 4 

更为强烈，超出于它的平常的比例之外。但是由于一个对象的 
每一种大小都伴有一定程度的情緒，所以当情緒增强时，我們自 
然而然地想像那个对象也增大了。效果把我們的观点轉移到它 
的通常的原因上，某种程度的情緒把我們的观点轉移到对象的 
某种大小上；这时我們幷不考虑到，比較作用虽然可改变情緒， 
但并不改变对象中的任何东西。凡熟悉光学的理論部分1幷知 
375道我們如何把知性的判断和結論轉侈到感甘上的人們，将很容 
易想馋这个全部作用。 

不过就是抛开新发现的这个秘密地伴随着每个观念而来的 
印象不談，我們至少必須承认这个发现所由以发生的原則，就 
是： 关于 
这个 “ •們’有 kW 例•子，‘以我們对于它士正确性不容有 
所争辯；我就是在这个原則里找到恶意与妒忌这两种淸威的来 
源的。 

显而易见；随着我們自己的状况和处境显得較为幸运威不 
幸，随着我們自以为自己具有的財富、权力、优点、名誉的程度的 
大 小:在 我們思考这些状况和处境时，我們就感到或大或小程度 
的快乐和不快。我們旣然很少依据对象的內在价値来判断它 
们，而是根据它們和其他对象的比較米形成它們的观念，因此， 
随着我們观察到他人享有或大或小的幸福，遭到或大或小的苦 
难，我們就据以估量自己的幸福和苦难，幷因而威到一种相应的 
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痛苦或快乐。我們因为他人的苦难，而对我們的幸福有一个更 
为生动的观念，因为他人的幸福，而对自己的苦难发生一个更为 
生动的观念。因此，前者就产生 愉快; 后者就产生不快。 

因此，这里就有了一种顚倒过来的怜憫心理，也即是說，旁 
观者所感到的感觉和他所考虑的那个人所威到的感觉是恰恰相 
反的。我們可以槪括地說，在各种各样的比較过程中，一个对象 
使我們由另一个与它比較的对象，接受到的威觉与在直接观察 
它时从它自身所接受的感觉总是相反的。一个小的对象使一个 
大的对象显得更大。一个大的对象使一个小的对象显得更小。 
丑的本身产生不快;但是若把它和一个美的对象对比，而使美的 
对象益增其美，于是丑就使我們接受到一种新的快乐;正如在另 
一方面，美的本身产生快乐，可是它如果与一种丑物对比，而使 
丑物益增其丑，那种美就使我們接受到一种新的痛苦。因此，关 
于幸福和苦难必然也是同样情形。直接观察他人的快乐，自然 
使我們感到快乐，因此，在与我們自己的快乐比較时，就产生一 
种痛苦。他的痛苦就其本身来考虑，使我們咸到痛苦，但是却增 
加我們自己的幸福观念，幷使我們感到快乐。 

我們可以因他人的幸福和苦难而感到相反的烕觉，这也幷 
不显得奇怪；因为我們发现这种比較可以使我們对自己发生一 
种恶意，使我們对自己的痛苦感到愉快，对自己的快乐威到悲 
伤。例如当我們滿意我們现在的状况时，过去痛苦的回忆便令 
我們烕到偸快•，正如在另一方面，当我們的享受今非昔比时，以 
往的快乐就使我們感到不快。这种比較旣然和我們考虑別人的 
情緒时一样，所以它也必然伴有同样的結果。 
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不但如此，一个人还可以把这种恶意推及到他自身，甚至推 
及到他现在的好运，而且可以把恶意加深到这样程度，以至故意 
找寻苦恼，增加自己的痛苦和悲哀。这种情形可以发生于下面 

两种情形。第一，发生于朋友或亲人遭遇折磨和不幸的时候。 

• « 

第二，发生于他对自己所犯的罪恶威到悔恨的时候。这两种不 

• • 

正常的追求禍害的欲望是由比較原則发生的。 一 个纵情享受任 
何快乐的人，当他的朋友处于苦恼中时，如果把这种苦恼与自己 
所享受的原始快乐比較一下，就更加明显地从他的朋友那里感 
觉到一种反射回来的不快。的确，这种对比也应当使现前的快 
乐显得格外活跃。不过在这里旣然假設悲伤是主导的情感，所 

以每一度的增加都落到悲伤的一方面去，幷被呑沒于其中，而在 

• • 

相反的威情上絲毫不起作用。人們因为自己过去的罪恶和过失 
而加于自己身上的苦行，情形与此相同。当一个罪人反省他所 
应得的惩罰时，惩罰的观念如果与现在的舒适和快乐相比，那个 
377 观念便益加增大，幷且在某种方式下强使他自寻不快，借以避免 
那样一种令他不愉快的对比。 

这个推理也可以說明妒忌的起源， 一 如其說明恶意的起源 

• • 

一样。这两种情感之間的唯一差异只在于，妒忌是由別人现时 
的某种快乐刺激起来的，那种快乐在比較之下就削弱了我們自 
己快乐的观念。而恶意是不經祧拨而想加禍于人、以便由比較 
获得快乐的一种欲望。成为妒忌对象的快乐往往比我們所有的 
快乐占着优势。 一 种优势自然似乎使我們相形见拙，幷呈现出 
令人不偸快的比較来。.但是甚至就在他处于劣势的情形下，我 
们仍然希望有一种較大的距离，以便更加增大自我的观念。当 
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这个距离咸小时，那种比较对我们的利益就荽小些，因而使我们 
感到较小的快乐，幷且甚至是令人不愉快的。因此，人们在看到 
此他们低微的人在追求光荣或快乐方面接近他们或赶上他们 
时，他们就烕觉到那种妒忌。在这种妒忌心理中我们看到比较 
作用的效果重复了两次。一个人和比他低微的人比较，由这种 
比较得到一种 快乐： 当那个比自己低微的人上升起来、因而其劣 
势减低的时候，于是原来仅仅应该是快乐的减低，这时由于与先 
前状况重新比较一下，那#快乐的减低就变为眞正的痛苦了。 

关于由他人优势而发生的那种 妒忌， 有一点値得提出，就 
是： 产生这种妒忌的不是自己与他人之间的远远不成比例，反而 
是我 fn 的互相接近。一个普通的士兵对他的将领不如对军曹或 
班长那样妒忌，一个唭越的作家遭不到一般平庸的小文人的多 
大妒忌、，而却遭到和他地位相近的作家的妒忌。的确，人们也许 
会以为越是不成比例，则在此较之下所威到的不快必然越大。 
但是我们可以在另一方面考虑，远远的不成比例、就切断了关378 
系，或者使我们根本不与我们距离很远的人物比较，或者就减弱 
了比较的效果。类似和接近总是产生观念 关系； 你如果消灭了 
这些联系，其他偶然事件即使可以把两个观念结合在一起，但 
由于沒有任何链索或起联系作用的性质在想像中把它们结合起 
来，所以两个观念便不能长期结合在一起，或彼此互相有重大的 
影响。 

在考究野心的本性时，我曾经说过，大人物在以自己的状况 
和他们的奴隶的状况比较时，就对其权威感到双重的 快乐； 而且 
这种比较所以有双重影响 ，一 是由于它是自然的、二是由于他的 
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奴隶所提供来的。当想像比较几个对象时，如果不容易由一个对 
象转到另一个对象，那么心灵的活动在很大程度上就中断了，而 
想像在考虑第二个对象时，就好像站到了一个新的立场上。伴随 
着每个对象的那个印象，在那种情形下，幷不因为继同类的较小 
印象而来，而显得更大一些。这两个印象各自独立，产生了它们 
的各別的效果，其间完全沒有任何传导。观念之间由于缺乏关 
系，以致打断了印象之间的关系，幷由于这样一种分离，阻碍了 
它们相互的作用和影响。 

为了证实这点起见，我们可以说，优点程度的互相接近单独 
还不足以产生妒忌，必须得到其他关系的协助。一个诗人不易 
妒忌、一个哲学家，或另一类的、另一国的、另一时代的诗人。所 
有这些差异都阻止或戚弱那种比较，幷因而也阻止或减弱了那 
种情感。 

这也就是为什么一切对象只有在和同类中其他对象互相比 
较时、才显得或大或小的理由。 一 座山在我们眼里幷不扩大或 
减小一匹马的 身材； 但是当一匹弗兰德马和一匹威尔斯马在一 
处被观察时，比起它们分別被观察时，一匹就显得大些，一匹就 
显得小些。 

379 根据同一原则，我们也可以说明历史家们的那个说法，他们 

说，內战中的任何党派，总是不惜任何牺牲招来外敌，而不肯屈 

服于他们的本国人。 桂嘉定 （ Guicciardin ) 〔译注一〕 把这个说法应 

• • • 

用到意大利的战爭上，在意大利，各邦之间的关系，恰当地说， 

♦ 锥 《 

只是一种名称、语言和接近的关系。可是就是这些关系，在和优 
势结合起来以后，也使互相之间的比较更为自然，因而也使这种 
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比較更为痛心，促使人們找寻其他可以不附有这种关系、幷因而 
对于想像的影响可以較少显著的优势。心灵很快就看到它的各 
种有利条件和不利条件；而当对方伏;势和其他关系結合起来时, 
心灵就威觉到自己的情况最为不快，力图把那些关系分离，幷打 
破使比較作用成为更加自然而更加有效的那种观念的联系，借 
此获得安定。 当心灵 打不破那种結合时，它就感到有消除那种 
优势的一种較为强烈的欲望。正因为这个緣故，所以旅行家們 
都极口称贊中国人和波靳人，而同时却贬抑他們的邻国，这是因 

« •嗛 •攀嫌 

为邻国是可以和他們的本国站在互相匹敌的立場上的。 

历史和通常經驗中的这些事例是很丰富而同时也很奇特 
的;不过在文艺界我們也发现有同样値得注意的平行的例子《 
如果 一个作 家写了一部书，其中一部分是严肃而深刻的， 另一部 
分是輕松而幽默的 ，每个 人都会鄙弃那样奇怪的一种混杂品，因 
它忽略艺术和批評的一切规則而加 a 斥責。这些艺术规則是建 
立在人性的性质上面的，人性中有一种性质要求每种作品都有 
—致性，这种性质就使心灵不能在一刹那中由一种情感和心情 
轉到十分不同的另一种情感和心情。可是这幷不能使我們責备 
普雷厄尔先生 ( Mr . PrioOfl ? 注二 〕 把他的《阿勒姆》和他的《索罗 

C ♦畢 •參舞 

門》两篇刊印在同一卷內;虽然那个令人欽佩的詩人在一篇的輕 
松愉快气氛和另一篇的忧郁气氛两方面都取得了极大的成功。 
即使讀者毫不間隔地接連閱讀这两篇文字，他在情烕的变化方 
面，也不会感到什么困难。为什么呢7这只是因为他认为这两 
篇作品完全是两回事，幷且借着这种观念上的中断打断了威情 
的进程，阻止了一种情感影响或对抗另一种情烕。 


3S0 
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一 个英勇事迹的图案和一个滑稽可笑的图案結合在一幅图 
画中，就显得駭人；可是我們可以毫不犹疑和躊躇地把那样性质 
相反的两幅画悬挂在一間屋中，甚至紧相挨近。 

—句話說，各个观念必須被某种关系結合起来，陡观念之間 
可以順利推移，因而也使伴随观念而来的情緖或印象可以順利 
推移，幷使想像在推进到另一个印象的对象上时仍然保存原来 
的印象——若不如此，則沒有观念可以借比較或借它們各別产 
生的情威互相影响。这个原則是十分显著的，因为它和我們关于 
知性和情感两者所作的論述正相类似。睱設有两个不被任何一 

_ ♦ •秦 

种关系所联系起来的对象呈现于我 面前； 假設这些对象的每一 
个都分別地产生一种情感，而且这两种情威本身又是相反 的:那 
末我們根据經驗发现，这些对象或观念因为缺乏关系，就阻止了 
情威的自然反对;思想推移的中断陡两种感情互相隔离,因而就 
阻止了它們的对立。比較作用也是同样情形 •， 从这两种现象我 
們吖以稳确地断言，覌念間的关系必然促进印象間的推移，因为 
单是这种关系的缺乏就足以阻止推移,而把原来会自然地乜相 
影响的东西加以分离。如果因为缺乏一个对象或性质、就使任 
何通常的或自然的結果不发生时,我們就可以确实地断言，那个 
对象或性质的存在就有助于那个結果的产生。 

〔譯注一〕桂嘉定 （1483—1540) 著名的意大利历史家，著有逄大利史 • 

I ；譯注二〕普雷厄尔 （1664 — 1721) 英国詩人，两詩出版千171 8 年_ 
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第九节输慈善栩憤怒与怜憫和恶意的溫杂 

我們已經努力說明了怜憫和恶意。 这两种威情是随着想象 
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在什么观点下放置其对象而由想像发生的。当我們的想像直接 
考虑他人的情緖幷深入体会这种情緖时，它就使我們威觉到它 
所观察的一切情感，而尤其是威觉到悲伤或悲哀。相反，当我們 
把別人的情緒与自己的比較时，于是我們便威到与原始感觉恰 
好相反的一种威觉，即由他人的悲伤感到喜悦，由他人的喜悅威 
到悲伤。不过这只是怜憫和恶意两种咸情的最初基础。后来又 
有其他情烕混入其中。爱（或柔情）永远和怜憫混杂在一起，恨 
(或憤怒)永远和恶意混杂在一起。但是我們必須承认，这种混杂 
初看起来似乎和我的体系抵触。因 为怜憫 旣然是由他人的苦难 
而发生的一种不快，而恶意是由此而生的一种愉快，.那么怜憫自 
然应該像在其他情形下一样产生一种恨，而恶意就应該产生一 
种爱。我将以下述的方式力图調和这个矛盾。 

要引起情威的推移，需要印象間和观念間的双重关系，一种 
关系幷不足以产生这种 效果。 但是 为了我 們可以理解这种双重 
关系的充分力量起见，我們必須考虑，决定任 M 情威的性质的， 
不是当前的威觉或暫时的痛苦或快乐，而是感觉的自始至終的 
全部傾向或趋势。两个印象不但当它捫的戚觉/7:相类似时是互 
相关联的(这是我們在以前各种情形下一向所假設的），而且即 
当它們的冲动或方向://:相类似、互相对应时，这两个印象也是互 
相关联的。 在驕 傲和謙卑方商，这种惝形不能 发生； 因为它捫只 
是純粹的威冤:，沒有任何发生行动的方向或趋势。因此，我們只 382 
有在伴有某种欲求或欲望的那一类咸情方面，來找寻这种特殊 
印象关系的例子；例如爱和恨便是这一类感淸。 

慈奔（也就是伴随希爱的那种欲頊〕是对于所爱的人的幸福 
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的一种欲望和对他的苦难的一种厌恶；正如憤怒 C 也就是伴随着 
恨的那种欲望〕是对于所恨的人的苦难的一种欲望和对他的幸 
菔的一种厌恶一样。因此，希望他人幸福和厌恶他人遭难的心 
理，就和慈善相类似；而希望他不幸和厌恶他幸福的心理，就和 
憤怒相应。但是怜憫就是希望他人幸福和厌恶他人遭难的心 
理，而恶意則是相反的欲望。因此，怜憫就与慈善关联，而恶意 
就与憤怒关联。我們旣已发现，慈善借一种自然的和原始的性 
质与爱发生联系，而憤怒又借同样性质与恨发生联系，所以怜憫 
和恶意的情烕就是借这种連鎖而与爱和恨联系起来的。 

这个暇設是建立在充分的經驗上的。一个人不論由于任何 
动机抱定了一个作出某种行为的决心，那么他就自然而然地想 
到可以加强那种决心、幷使它能够控制和影响心灵的每一个其 
他的观点或动机。为了使我們坚持任何意图起见，我們就从利 
益、荣誉、义务等方商找寻种种动机。那么，怜憫与慈善、恶意与 
憤怒旣然是由不同的原則发生的同一类欲望，它們的完全互相 
混合,以至区別不开，又有什么奇 怪呢？ 至于慈善与爱之間、憤 

怒与恨之間的联系旣然是原始的，第一性的，这种联系是沒有什 

• • • 

么困难的。 

此外，我們还可以再加一个实驗，就是：当我們的幸福或苦 
难在任何程度上依靠于別人的幸福或苦难(再沒有任何其他关 
系 ）0 彳，則慈善和憤怒、因而还有爱和恨、便都会发生。我确信, 
383这个实驗将显得十分奇特，所以我 們可以 有理由在这里停留一 
下，加以考虑。 

睱設有两个同行业的人在一个城市中找寻职业，而这个城 
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市却不能容納两个人，那么显然 ，一 个人的成功是和另一个人的 
成功完全不相容的，而且凡可以促进一个人的利益的事情都是 
和他的对手的利益相抵触的，反过来說，也是一样。再假設两个 
商人虽然居住在世界上不同的地方，可是合股經营，于是一个人 
的利益或損失便立刻成为其伙伴的利益或損失，两人必然遭受 
同样的命运。显然，在第一种情形下，由于利害冲突，总是要发 
生憎恨，而在第二种情形下，由于利害一致，总是要发生爱的情 
烕。让我們考究，我們能把这些情感归于什么原則。 

显然，如果我們只考虑现前的咸觉，这些情感幷不是由印象 
和观念的双重关系发生的。因为，以第一种竞爭情形而論，对手 
的快乐和利益虽是必然引起我的痛苦和損失，可是还有一点可 
以抵消这点，即他的痛苦和損失也給我带来快乐和利益;假如他 
不成功，我就 可以因 此由他得到一种較高程度的快乐。同样 ，一 
个伙伴的成功虽然使我烕觉高兴，可是他的不幸則以同样的比 
例使我苦恼，而且我們很容易想像后一种情緒在許多情形下会 
占到优势。但是不論一个对手或伙伴的运气是好是坏，我永远 
憎恨前者，而喜爱后者。 

对于伙伴的这种喜爱不能由我們之間的关系或联系而来, 
就像我喜爱一个兄弟或本国人那样。一个对手儿乎也像伙伴一 
样与我有同样密切的关系。.因为正像伙伴的快乐引起我的快 
乐、伙伴的痛苦引起我的痛苦一样，同样，对手的快乐就引起我 
的痛苦，他的痛苦就引起我的快乐。因此，因果的联系在两种情 
形下都是一样的;在一种情形下，原因和結果虽然有进一步的类 
似关系，可是在另一种情形下，两者又有相反的关系；而相反关 
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系旣然也是类似关系的一种，所以就使問題的两面大体相等了。 

因此，我們对这个现象所能提出的唯一說明就是由上述的 
平行方向原則得来的。我們对自己利益的关切使我由于伙伴的 
快乐而感到快乐，由于他的痛苦而威到痛苦，正如我們通过同情 
作用而对着我們面前的任何人所表示的感觉也威到一种相应的 
烕觉一样。在另一方面，对于我們自己利益的同样关切，使我們 
因对手的快乐而威到痛苦，因对手的痛苦而感到快乐，簡单地 
說，就是感到由比較和恶意发生的那种与他人相反的情緖。因 
此，由利益发生的各种咸倩的平行方向旣然能产生慈善或憤怒 i 
所以就无怪由同情与比較发生的同样同行方向也有同样的效果 
了。 

我們可以槪括地說，不論我們的动机怎样，当我們对其他人 
作好事时，总不能不对那些人发生某种好感和 善意； 正如我們加 
于別人的侵害不但引起受害的人的憎恨、而且甚至也引起我們 
自己的憎恨一样。的确，这些现象有一部分也可以用其他原則 
加以說明。 

但是这里出现了一个重大的反駁，在我們继續往前硏究之 
前,必須先行加以考察。我已經設法証明，权力与財富、或貧穷 
与卑賤，幷不产生任何原始的快乐或不快，就能引起爱或 恨来; 
它們是借次生的感觉对我們起作用的，这种次生的感觉是由我 
們同情于貧富貴賤在所有者的心中所产生的痛苦或快乐而发生 
的。由于同情他的快乐，生起了爱，由于同情他的不快，生起了 
恨。不过我刚才已經确立了一条对于說明怜憫和恶意的现象所 
385絕对必需的原則，就是 :“决 定任何情威的性质的，不是现前的威 


第二章論爱与恨 423 

觉或暫时的痛苦或快乐，而是那种感觉的自始至終的总的傾向 
或趋势”。因为这个理由，所以怜憫或对痛苦的同情就产生爱， 

这是因为同情使我們对他人的或好或坏的运气感到关切，幷使 
我們发生与原始威觉相应的一种次生威觉,在这种威觉方固，怜 
憫就与爱和慈善有同样的影响。这条规則旣然在一种情形下有 
效,为什么不能到处通行，为什么对于不快的同情除了产生善意 
和好烕以外还会产生其他任何情烕呢？ 一 个哲学家如果随着他 
所要說明的特殊现象，时时变換他的推理方法，而由一个原則轉 
到它的相反的原則，那还合乎哲学家的身分么7 

我已經提到可以使情感向前推移的两个不同的原因，一个 
是观念間和印象間的双重关系，另一个是与此类似的一个原因， 
即由不同的原則发生的任何两个欲望的傾向和方向的一致性。 
现在我肯定說，对于不快的同情如果是微弱的，它便借前一种原 
因产生憎恨或鄱視•，如果是强烈的,它便借后一种原因产生爱或 
柔情。这就是前面那个似乎是那样迫切的困难的解决；这个原 
理是建立在那样明显的論証上的，因而这个原理纵然不是說明 
任何现象所必需的，我們也該要把它确立起来了。 

确实，同情幷不总是限于当前的剎那，我們往往通过传导威 
觉到他人的幷不存在的、而只是借想像預料到的苦乐。因为假 
使我看到一个完全陌生的人睡在田間，有被奔馬践踏的危险，我 
就会立刻去援救他;在这里，激动我的同情原則，也就是使我关 
怀一个陌生人的现前悲哀的那个原則。这一点只要单单提出一 
下就够了。同情旣然只是轉变成为印象的一个生动的观念，因 
此显然，在考虑任何人将来的可能的或很可能的状况时，我們可 38 S 
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以通过一种活泼的想像体会到这种状况，使它成为自己所关怀 
的对象，幷因此感觉到那些旣不属于我們自己而现时也幷不眞 
正存在的苦乐。 

但是在同情任何人时，不論我們怎样料想到将来，我們的同 
情的扩展在很大程度上依靠于我們对他的现状所有的威觉。要 
想对其他人现前的情緖形成那样一个生动的观念，以至感觉到 
这些情緒的本身，也就需要想像作很大的努力；但是如果不借现 
在生动地刺激我們的某种情况之助，我們便不可能把同情扩展 
到将来。当另一个人现在的苦难对我发生任何强烈的影响时，想 
像的活泼性便不限于当前的对象，而是将它的影响扩散到一切 
相关的观念上，幷使我对那个人的一切情况发生一个生动的槪 
念，不論那些情况是过去的、现在的或将来的，也不論它們是可 
能的、很可能的或确定的。由于这种生动的槪念，我便关心那些 
情况，受到它們的影响，依照我設想他胸中所感到的那种活动, 
在我的胸中也感到一种同情的活动。如果我减低第一次想像的 
活泼性，我也就减低各个相关观念的活泼性；正如水管所輸送 
的水量不能超出水源中噴出的水量一样。在这样减低活泼性之 
后，我就消灭了使我完全关心他人的命运的那种将来的前景 o 
这时我仍可以感到现在的印象，不过我的同情不再往前推进，幷 

I 

且也永远不把第一次想燉的力量扩散到我对相关对象所有的观 
念上。如果他人的苦难以这种微弱的方式呈现出来，則我通过 
传导接受了它，幷且被与它有关的一切情感所烕动;但是我对于 
他的将来的好运和恶运旣不十分关怀，因而我永远咸不到广泛 
的同情，也感不到与它相关的各种情感。 
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为 r 明白什么情感和这些种类不同的同情是关联着的，我 
們必須考虑，慈善是由所爱的人的快乐而发生的一种原始的快 
乐和由他的痛苦而发生的一种 痛苦： 由于这些印象間这种相应 
关系，就連带发生了一种希望他快乐的欲望和不願他痛苦的厌 
恶心理。因此，要想使一种情感同慈善平行，我們就必須威觉到 
这些和我們所考虑的那个人的双重印象相应的双重印象•，任何 
—个印象单独幷不足以达成这个目的。当我們只同情于一个印 
象、幷且所同情的是一个痛苦印象时，这种同情由于它給我們传 
来的不快便与憤怒和憎恨发生关联。但是由于广泛的同情或狹 
隘的同情决定于第一次同情的力量的大小，因此，爱和恨的情威 
也就依靠于同一原則。一个强烈的印象在传来的时候，就产生 
双重的情感傾向；这种傾向借着方向的类似关系而与慈善和爱 
发生关联，不論第一个印象可能是如何痛苦的。一个微弱的痛 
苦印象，則因威觉的类似而与憤怒和憎恨发生关联。因此，慈善 
是发生于巨大程度的苦难或是发生于受到强烈同情的任何程度 
的苦难 •.憎 恨或鄙視則发生于一种輕微程度的苦难，或是得到微 
弱同情的苦难；这正是我原来企图証明和說明的那条原則。 

关于这个原則，我們不但有理性可以信賴，而且还有經驗可 
以信賴。某种程度的貧困引起鄙視，但是过度的貧困則引起怜 
憫和善意。我們可能輕視一个农夫或 仆役； 但是当一个乞丐的 
苦难显得过大，或者被生动地描写出来肘，我們就同情他的苦 
恼，幷且在我們心中威到明显的怜憫和慈善的激动。同一个对 
象，随其不同的程度,就引起相反的情威。因此，依照我的假設 
来說，各种情感必然是决定于那些随着高低不同的程度而起作 


387 



426 


第二卷論情成 


388 用的原刖的。同情的增加显然和苦难的增加有同样的效果。 

一片荒蕪貧瘠的土地，永远显得是丑陋而令人不快的，幷且 
往往引起我們郧視那里的居民的心理。但这种丑陋威在很大程 
度上是由于同情居民而发生的，正如前面 所說; 不过这种同情只 
是一种微弱的同情，不超出令人不快的那个当前烕觉之外。但 
是一座烧毁的城市的景象却传来慈善的情緖，因为我們深深体 
会到那些可怜居民的利益，以至威觉到他們的艰苦，幷芾望他們 
的繁荣。 . 

不过印象的力量虽然一般产生怜憫和慈善，但如果印象达 
到了太强的程度，它一定就不再有这种效果。这一点或許値得 
我們注意。当不快烕本身就很微弱或是与我們远隔的时候，就 
吸引不住想像，而且对于将来的、偶然的福利所传来的关切，也 
和对现在实在的禍害的关切不能相等。在这种不快获得較大的 
力量时，我們对于那个人的遭遇就感到非常关心，因而体会到他 
将来的好运和 恶运； 由这种完全的同情就发生 f 怜憫和慈善。 
但是我們很容易想像，当现前的禍害以超出平常的力量激动我 
們时，它就可以完全吸引住我們的注意，阻止上述的那种双重同 
情。例如我們发现，每一个人，尤其是妇女，虽然都容易对于押 
赴断头台的犯人发生好感，想像他們长得非常俊秀和勻称，可是 
一个目击刑架和残酷的行刑状况的人，幷不感到这种怜惜的情 
緖，而是可以說是被恐怖所控制住了，再无閑暇以任何与此相反 
的同情来調和这种不快的感觉。 

不过有一个例 子最淸 楚地証明了我的假设 ，在 那个例子中， 
389我們把对象改变一下，就把双重的同情甚至与中度的情感分幵 | 
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在那种情形下，我們发现怜憫幷不像通常那样地产生爱和怜惜， 
反而总是引起相反的感情米 。当 我們看到 一 个人处于不幸中时, 
我們被怜憫和爱所感动；但是造成那种不幸的人却成为我們最 
强烈的憎恨的对象，而且随着我們的怜憫程度而更加受到僧恨。 
那么为什么理由，同一种怜憫情威产生对于受害者的爱和对于 
造成不幸者的恨呢？那只是因为在后一种情形下，造成不幸者 
只对不幸有一种关系，而在考虑受害者时，我們便把观点轉到每 
一方面，不但体会到他的苦难，而且还希望他的昌盛。 

在結束本題之前，我只想再說一 点:这 个双重同情现象和它 
引起爱的傾向，可以有助于我們对亲友自然地所抱有的那种好 
感的产生。习慣和关系使我們深深体会到他人的情緒；不論我 
們假設他們有什么样的运气，那种运气要借想 m 之力亲切地呈 
现于我們之前，好像原来就是我們自己的运气似的，对我們发生 
着作用。我們只是由于同情之力，才对他們的快乐烕到高兴，对 
他們的悲哀感到忧伤。一切关渉他們的事情，我們对之都不能 
漠然;这种情緒的相应旣是爱的自然伴随现象，所 a 就迅速地产 
生 r 那种威情。 

第十节输尊敬和*觐 

现在只須說明尊敬和鄙視两种情威以及性爱的烕情，以便 

• • • • •摯 

理解任何摻杂着爱或恨的一切情感。我們可以从尊敬和鄙視开 
始。 

在考虑別人的品质和境况时，我們可以观察它們本来眞实 
的样子，也可以把它們与我們自己的品质和境况相比，也可以 
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390 把两种考虑方法結合起来。他人的良好品质由第一个观点产生 
爱;由第二个观点产生謙卑；由第三个观点产生尊敬，尊敬是这 
两种情威的混合物。同样，他們的恶劣品质，則随着我們观察它 
們的观点，引起憎恨、驕傲或鄙視。 

鄙視中問摻杂着驕傲，尊敬中 間摻杂 着謙卑，这一点，我想, 
由它們的烕觉或瑰象就已十分明显，无需任何特殊的証明。同 
样明显的是：这种摻杂是由于我們把被鄙視的或被尊敬的人同 
我們自己暗中加以比較而发生的。随着考虑他人的人可以首先 
处于低劣地位，随后进到相等地位，随后再进到高超的地位，随 
着这种变化，同一个被考虑的人可以按照他的境况和才能依次 
引起考虑者的尊敬、喜爱或鄙視。观点一变，对象虽然仍旧，但 
它对我們的比例就完全变更这就是情感所以变化的原因。因 
此，这些情感是由于我們对那种比例的观察、也就是由于比較而 
发 生的。 

我已經說过，心灵的驕傲傾向比謙卑傾向强烈得多，我幷 
且尽力根据人性原則給这个现象指出了一个原因。不論人們是 
否接受我的推理，这个现象是不容爭辯的，幷且出现于許多的例 
子中。除了其他理由之外，这也是鄙視心理中摻杂的驕傲成分 
較多于尊敬心理中摻杂的謙卑成分的一个理由，而且我們在观 
察低于自己的人时所咸到的得意程度所以比在高出自己者面前 
时所威到的耻辱程度更大，也是因为这个理由。鄙視或蔑視具 
有那样强烈的驕傲色彩，以致其中儿乎看不到任何其他的情烕， 
而在尊重或尊敬中，則爱比謙卑占着較大的成分。自負的情威 
是那样敏捷的，所以稍一召喚就立刻发生，至于謙卑 ㉟ 注一 〕 則需 
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要較强的冲动，才能发动起来。 

但是这里人們可以有理由地問道，为什么在有些情形下有 
这种混杂情形，而不是在每个情形下都有这种混杂情形出现呢? 
寓存于他人身上的引起爱的一切对象，在轉移到我們身上时就 
成为驕傲的原因。因此，这些对象如果属于他人而只是与我們 
自己所有的那些对象比較，它們就該是謙卑的原因，正像它們是 
爱的原因一样。同样，在直接考虑时产生了恨的每一种性质，应 
当永远借着比較产生驕傲，幷借憎恨和驕傲这两种情威的混杂 
刺激起鄙視或蔑視。因此，困难就在于为什么竟有一些对象总 
是引起純粹的爱或恨，而幷不总是产生尊敬和鄙覦这两种混杂 
的情烕呢7 

我曾一向睱設，爱和驕傲这两种情烕，謙卑和恨这两种情 
烕，在它們的威觉方面是类似的，前两种永远是令人愉快的，后 
两种永远是令人痛苦的。这虽然是普遍眞实的，可是我们注意 
到，两种令人偸快的情感，也和两种令人痛苦的情威一样，其間 
有某些差异、甚至有相反的性质加以区別。沒有东西能够像驕 
傲和自負那样地鼓舞和振奋心灵，而在同时，爱或柔情却被发现 
为可以 使心灵軟弱无力的。这种差异， 也可 以在令人不快的情 
威方面观察到。憤怒和憎恨給我們的全部思想和行动增添一种 
新的力量，而謙卑和羞耻則令人沮丧和气餒。对于各种情烕的 
这些性质，必須形成一个明晰的观念。让我們記住，驕傲和憎恨 
使灵魂振奋，而爱与謙卑却使灵魂变得軟弱。 

由此得出的結論就是：爱和驕傲二〕在它們偸快威觉方 
両的一致性，虽然使它們永远被同一的对象刺激起来，可是这另 
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外 一种的相反性 ， 却是它們所以在非常不同的程度內被剌激起 
来的原因。天才和学問是愉快而輝煌的对象，拌且借这两个条 

^ • 畢拳 

392件而适合于驕傲粕 自負； 但是它們只是因为它們所給人的快乐 
而与爱情有一种关系。愚蠢和无知是令人不快的、鄙賤的，这在「 

♦ • 豢 • •今 ♦ 

同样方式下使它們与謙卑发生双重联系，和僧恨发生单一关系。 
因此，我們就 可以认为这是确实无疑的，就是•.同 一个对 象虽然 
随着不同的情况，永远产生爱和驕傲，恨和謙卑，可是很少以同' 
一比 例产生前两种或后两种的情威。 

正是在这里，我們必須找寻上述雨难的解决，即为什么有些 
对象永远只剌激起純粹的爱或恨，而幷不总是通过 与謙卑 或驕 
傲的混杂而产生尊敬或鄙視。一种性质除非是在我們身上时可 
以产生 驕傲， 它在他人身上时就不能借比較作用使我們威到謙 
卑；反过来說也是一样，任何对象除非在直接观察时产生謙卑， 
它也不能借比較作用刺激起驕傲。显然，各种对象永远借着比 

m 

較产生一种和它們的原来威觉恰好相反的烕觉。因此，假如有 

• • 4 

—个特別适合于产生爱而不完全适合于剌激起驕傲来的对象呈 
现出来，这个对象在属亍他人时，便借比較而直接产生一种較大 
程度的爱，和較小程度的謙卑；因而后一种淸烕在那个混合咸情 
中就几 乎觉察不到， 也不足 a 把爱轉变为尊敬。好性情，幽默、 
机敏、慷慨、美以及許多其他的品质就是这样。这些品质特別适 
宜于在他人心中产生爱，不过在刺激我們自己的驕傲方面却沒 
有那样大的 傾向： 因为这个理由，…看到他人有这种品质时，虽 
然 就产生了純梓 的爱, 可是其中只摻杂着很少的 謙卑和尊敬。 
这个 推理很 容易推广到其 他与此 相反的 情感。 
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在我們結束这个題目之前，我們不妨說明一下那个頗为奇 
特的现象，就是：我們通常为什么和我們所鄙視的人保持一定的 
距离，不使那些比我們低微的人甚至在場所和位匱方面过于接 
近我們。我們已經說过，儿乎每一种观念都伴有某种情緖，甚至 
数目和广袤的观念也是一样，至于那些被认为与人生有重要关 
系幷且吸引我們注意的对象的观念，則更是如此。我們观察一 
个富人或一个貧人，总不能完全漠然，而必然要在前一种情形 
下感到一种微弱的尊敬，在后一种情形下感到一种微弱的鄱視。 
这两种情威是相反的，但是为了使这种相反性被威觉到，那些对 
象必然要有某种关眹，否則各种感情将是完全分离的、各別的, 
永不会互相会合。当人們一接近以后，就发生了那种关系;这就 
是一个槪括的理由，說明我們在看副一个富人和一个貧人、一个 
貴族和一个守門人那样不相称的一些对象处于那种接近状况下 
肘，为什么要感觉不快。 

每个旁观者所共同烕到的这种不快，必然被高貴者所格外 
威 觉到; 这是因为低微者的接近被认为是缺乏敎养，幷且表示他 
烕觉不到这种身分不称，而絲毫不受它的影响。对他人优越性 
的感觉在一切人心中都产生一种和他保持一定距离的傾向，幷 
使他們在非接近他不可时，要加倍表示尊敬和崇拜。人們如果 
不遵守这种行为，那就証明他們沒有威觉到他的优越性。由此 
就有一个通常的比喩，把某些性质的程度的巨大差异称为一个 

籲 « 

距离。这个比喩虽然似乎是很肤浅，却是以想像的自然原則为 

• € 

根据的。一个巨大的差异使我們傾向于产生一个距离。因此， 
距离和差异两个观念是联系在一起的。联系的观念很容易被互 
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相 混同； 一般說来，这就是比喩的 来源； 这一点我們以后还有机 
会談到。 

〔譯注一〕原书作 humanity , 系 humility 之誤 • 

〔譯注二〕原书作 hatred, 系 pride 之誤， 


第十 一 U 输性爱或两性間的爱 

在爱和恨与其他威情摻杂起来以后所发生的一切复合情烕 
中，两性的爱最値得我們注意，这是一方面因为它的强和猛，一 
方面因为它給若千奇特的哲学原則提供了一个无法爭論的詭 
証。显然，这种感情在它的最自然的状态下是由三种不同的印 
象或情烕的結合而发生的，这三种情烕就是由美貌发生的 
偸快威觉; 2. 肉体上的生殖欲望浓厚的好感或善意。好烕 
由美貌而发生的这一点，可以用前面的推理加以說明。問 題是： 
肉体欲望如何被美貌所刺激起来。 

生殖欲望如果限于某种程度以內，显然是一种令人偸怏的 
欲望幷且与一切愉快的情緒有一种很强的眹系。喜悅、欢乐、自 
負和好威都是这种欲望的誘因•，音乐、跳舞、美酒 、欢欣 ，也是如 
此。在另一方面，悲哀，忧郁，貧苦，謙卑，都破坏这种欲望。由 
于这个性质，就很容易設想,性欲为什么与美的感觉联系起来。 

不过还有另外一个原則，也有助于产生同样的效果。我已 
經說过，各种欲望的平行方向是一种实在的关系，幷且也像它們 
感觉方面的类似关系一样，在那些欲望之間产生一种联系。为 
了充分地理解这种关系的范围起见，我們必須考虑，任何主要的 
欲望都可以伴有与之相关的从属的欲望，而且如果有其他欲望 
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与那些从属欲望平行，那么这些其他的欲望也就与主要鈥望发 
生关系。例如饥餓往往被认为是灵魂的原始傾向，而就食的欲 395 
望則被认为是次生的傾向，因为它是滿足饥餓欲所絕对必需的。 
因此 ，一 个对象如果借着任何独立的性质、使我們接近食物，那 
个对象也就自然地增加我們的食欲;正如在另一方面，凡使我們 
厌恶食物的任何东西都是和饥餓矛盾的，幷减低我們的食欲。 
很显然，美具有第一种效果，丑具有第二种 效果; 因为这种緣故， 
所以美就使我們对食物发生强烈的欲望，而丑却足以使我們对 
烹調术所发明的最美味的菜肴威到厌恶。这一切都可以很容易 
地应用到生殖欲望上面。 

由类似关系和平行欲望这两种关系，就发生了美威、肉体欲 
望和慈善之間那样一种联系；以至这三者成为可說是不可分离 
的。而且我們根据經驗发现，三者中間不論那一种先行出现，都 
无关系；因为它們中間任何一种都必然伴有相关的感情。性欲 
冲动中的人对于性欲的对象至少具有暫时的好感，同时也想像 
她比平时較为美丽•，正如許多人开始时对一个人的机智和优点 
抱有一种好感和尊重，随后又由此进到其他两种情感上去。但 
是最常见的一种爱，就是首先由美貌发生、随后扩展到好威和肉 
体欲望上去的那种爱。好感或尊重与生殖欲望之間的跅离太远 
了，不容易結合在一起。前者或許是灵魂的最細致的情威，后者 
或许是最粗俗的情感。对于美貌的爱恰好是处于两者之間的中 
介，分沾了两者的本性 :因此 ，它是特別适宜于产生两者的。 

对于爱的这种说明，并不是我的体系所特有的，而是根据任 
何睱設来說都是不可避免的。构成这个情感的三种威情显然是 
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彼此各別的，幷且各自有它的备別的对象。因此，三者确是只借 
着它們之間的关系才互相产生的。不过单有情威間的关系是不 
够的。这里还必須有观念間的关系。一个人的美貌永远刺激不 
起我們对另一个人的爱。因而这就显然証明这里有印象和观念 
的双重关系。根据这样明显的一个例子，我們就可以判断其他 
的例子了。 

在另外一个观点下，这一点也可以說明我关于驕傲和謙卑、 
爱和惧的起源所坚持的說法。我已經說过，自我虽是第一組情 
感的对象，他人虽是第二組情威的对象，可是单单这些对象幷不 
能成为这些情感的 原因； 因为它們对于一开始就必然互相消灭 
的两种威情都有同样的一种关系。因此，我在前面所描述过的 
心灵情况正是这样 •_ 心灵有一些器官，自然地适合于产生一种情 
威；那种情威一旦产生出来以后，自然地把观点轉向某个对象。 
不过这还不足以产生情威，还需要其他某种情緖，借着印象和观 
念的双重关系，来把这些原則发动起来，幷給予它們以最初的冲 
动。这种情况在生殖欲望方面是更加显著的。异性不但是性欲 
的对象，而且是它的原因。不但当我們受到性欲的激动时，要把 
观点轉向异性，而且一想到异性，就足以刺激起性欲来。但是由 
于这种原因出现的頻率太大，以致失掉了力量，所以它就必須被 
一种新的冲动所刺激起来，我們发现那种冲动就由一个人的美 

• ♦籲 _ 

貌发生，即由印象和观念的双甫关系发生。在一种烕情旣有一 

会 

个明确的原因而又有一个明确的对象时，还必需有这种双重关 
系，那么当它只有一个明确的对象、而沒有任何确定的原因时， 
这种关系岜不更是必需的么？ 
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第十二节論动物的爱与恨 

我們旣已討論表现于人类方面的爱和恨、以及它們的各种 
混杂和組合，现在可以进而硏究表现于畜类方面的这些 感情; 我 
們 可以說 ，不但爱和恨是全部感情动物所共同的，而且如上所述 
的爱和恨的原因的性质是那样地簡单，可以很容易地被睱設为 
在单純的动物身上起着作用 J 这里不需要任何反省或深察的能 
力。这里指导着一切的动力和原則都不是人类或任何一种动物 
所特 有的。 由这一点所得的結論显然是有利于前面的体系的。 

动物的爱幷不以同种的动物为惟一对象，而且扩展到更大 
的范围，包括了儿乎每一种有烕情、有思想的存在者。 一 条狗很 
自然地爱人甚于爱它的同种，幷且也往往得到爱的答报。 

动物旣然不易感受想像中的苦乐，所以就只能借对象所产 
生的烕性的禍福来判断对象，幷且必然根据禍福来調整它 
們对那些对象的威情。因此，我們发现，我們給予利益或侵 
害就引起动物的爱或恨来•，通过飼养和撫育任何动物，我們很快 
就得到它的依恋，而通过打駡，我們总是会招来它的敌意和恶 
感。 

动物的爱幷不完全是由关系引起的，如在我們人类方囡那 
样;这是因为它們的思想幷不是那样活跃，以至能够推溯出各种 
关系，除了在很明显的例子中。但是我們也很容易看到，在某些 
場合下，关系对于动物也有一种重大的影响。例如和关系有同 
样的結果的相識，总是使动物对人或对它們的同种发生爱的情 
威。由于同样原因，动物之間的任何类似关系也是爱的来源。 
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一头牛如果和一些馬关在一个圈內，自然就加入馬群，但是当其 
能在牛馬之間随意选择时，它就离开馬群，而去加入牛群。 

母畜对于仔畜的爱发生于动物的一种特殊本能，和人类一 
样。 

显而易见，同情、或情感的传导，也发生于动物方面，正如在 

• • 

人类方面一样。恐惧、憤怒、勇敢和其他感情，往往由一个动物 
传給另一个动物，而它們却幷不知道产生原始情感的那个原因 3 
动物也可以借同情威到悲伤，而且悲伤所产生的全部結果和它 
所刺激起的情緒，和在我們人类方面儿乎完全一样。 一 条狗的 
哀嘷和悲鳴在其同伴中引起明显的关切。可注意 的是： 几乎一 
切动物在其游戏时和在其斗爭时都用着同样的肢体，进行着同 
样动作；獅、虎、猫使用它們的爪子•，牛使用它的犄角；狗使用它 
的牙齿;馬使用它的 后蹄： 可是它們都极为小心地提防伤害它們 
的同伴，虽然它們幷不怕后者的恼怒；这就显然地証明，畜类威 
到彼此的苦乐。 

每个人都曾观察到，狗在成群行猎时，比在单独追赶猎物 

\ 

时，更加精神奋发；显然，这种情形只能是由同情发生。猎人們 
也很熟悉，当两队素来生疏的猎犬眹成一队时，这种效果就达到 
更大的程度，甚至达到了太大的程度。我們如果在人类自身不 
曾有过类似的經驗，对于这个现象或許无法說明。 

妒忌和恶意是动物的最明显的情烕。它們或许比怜悯更为 
常见 ，因为 它們更少需要思想和想像的努力。 
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第三章論意志与直接情感 

第一节输自由与必然 

现在我們来說明直接情感或直接由禍、福、苦、乐所发生的 

印象。属于这一类的有亨寧寧 f 琴 dy 。 

在苦乐的一切直接4果中最为显著的就是意志 （ will ); 严 

格地說，意志虽然幷不包括在情感之列，可是为了說明这些情威 

起见，必須对意志的本性和特性要有充分的理解，所以我們在这 

里将把意志作为我們研究的主題。我所要說的就是 •. 我所謂意 

志只是指我們自觉地发动自己身体的任何一种新的运动、或自 

在印象。这个印象正和前述的驕傲和謙卑1爱和恨一样，是不可 

• • • 

能下定义的，也无需再进一步描逑的。因沟这个缘故，我們将略 
去哲学家們常用以使这个问题变得更®糊涤而未能真正加以澄 
淸的那些定义和区別；我们在一开始研究这个题目之初，便将考 

察那个长时期来爭論着的自由 （ liberty) 和必然 (.necessity ) 問 

• * * 

題。在論述意志时，这个問题是极为自然地出现的。 

大家公认，外界物体的各种活动都是必然的，在它們运动的 
传达、互相之間的吸引、以及互相凝聚这些作用中間，幷沒有絲 
毫中立或自由的痕迹。每一个对象都被一种絕对的命运所决定 4G{ > 
了要发生某种程度和某种方向的运动，幷且不能离开它运动所 
循的那条精确的路綫，正像它不能将自己轉变为一个天使或精 
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神、或任何較高的实体一样。因此，物质的活动应当被认为是必 
然的活动的例子，幷且一切在这一方面与物质处于同一地位的 
东西，都必須被承认是必然的。为了明白心灵的活动究竟是否 
如此，我們将从考察物质开始，幷考究物质活动方面的必然观念 
是建立在什么上面的，而且我們为什么断言一个物体或活动是 
另一个物体或活动的必然的原因。 • 

前面已經說过，在任何单独一个例子中都不能借我們的烕 
官或理性发现任何一些对象間的最后联系，而且我們永不能那 
样深入物体的本质和結构，以至于知觉到它們的相互影响所依 
靠的原則。我們所知道的只有各个物体的恒常的結合，而必然 
性正是由恒常的結合发生的。如果各个对象彼此沒有一种一致 
的、有规則的結合，我們永远不会得到任何因果观念•，而且，即使 
在我們得到这个观念以后，进入那个观念中的必然性仅仅是心 
灵由 一 个对象轉到它的恒常伴随物、由一个对象的存在推断另 
一 个对象的存在的一种确定的傾向。因此，这里有两个情况，我 

們应当认为是必然性的要素，即恒常的結合和心灵的 推断； 我們 

_ ♦ « • 

不論在什么地方发现这两个情况，我們就一定要承认那里有一 
种必然性。物质的活动所有的必然性旣然只是由这两个情况得 
来的，而且我們又不是由于洞察各个物体的本质才发现它們之 
間的联系，所以只要那种結合和推断存在，那么虽然沒有那种洞 
察，无論如何也永不会消除那种必然性。旣然是由于对这种結 
合所得的观察，才产生那个推断，所以我們就可以 认为： 如果我 
們証明了心灵的各种活动的恒常結合，那就足以确立那种推断, 
以及这些活动的必 然性。 不过为了給予我的推理 以更大 的力暈 
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起见，我将分別考究这两个情况，幷且先根据經驗証明，我們的 
行为与我們的动机、性情、环境，都有一种恒常的結合，然后再来 
考究我們由这种結合所得出的推断。 

为了达到这个目的，只要对人生一般事务作一个簡略的、总 
的观察就足够了。凡是我們观察一般事务所能采取的观点，沒 
有一个不証实这个原則。不論我們根据性別、年龄、政府、生活 
状况、或敎育方法的差异来考究人类，我們总可以看出自然原則 
的同样的一致性和它的有规則的活动。相似的原因仍然产生相 
似的結果,正缴在自然的元素和能力的互相作用方面一样。 

各种不同的树都是有规則地結着滋味互相差异的 果子； 这 
种有规則性将被承认为外界物体的必然性和原因的一个例子。 

不过蒯宁的产品和香檳的产品的差异眞是比两性的情緒、行为 

• • • « 

和情威的差异更有规則 些么？ -——两性中的男性岂不是 以体力 
和发达程度作为他們的特点，而女性則是以优美和柔軟作为她 
們的特点么？ 

我們身体从幼至老所經的变化是否比我們的心灵和行为的 
变化更有规則、更为确 定呢？ 一个人如果期望一个四岁的儿童 
举起三百磅的重量来，另一个人如果期望同岁的儿童从事哲学 
推理或是作出审愼的、协調的行动，那末第一个人果眞是比第二 
个人更为可 笑么？ 

我們确是必须承认，物质各部分的凝聚力发生于自然的和 
必然的原則，不論我們在說明它們方面有何种 困难; 根据同样理 
由，我們也必須承认，人类社会是建立在与此相似的原則上面 
的；而且我們的理由在卮一种情形下比在前一种情形下吏加完 
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善，因为我們不但观察到，人們永远寻求社会，幷且能够說明这 

• • 

个普遍傾向所依据的原則。因为两块平面大理石固然一定会互 
相接合，可是两个异性的野蛮人不是也同样必然要互相交媾么 7 
这种交媾固然一致地要产生孩子，可是孩子們的父母不是也同 
样一致地关心他們的安全和生存么？当他們在父母照顾之下成 
年以后，他們的分离固然一定要招来种种不便 ，可 是他們不是同 
样也一定会預见到这些不便而借密切的結合和联合来采取預防 
的措施么？ 

一个做散工的人的皮肤、毛孔、筋肉、神經，与一个名門紳士 
的各不相同;他的情緖、行为和态度也是这样。生活地位的区別 
影响一个人的內外全部結构。而这些不同的地位是必然地因为 
是一致地由人性中必然的和一致的原則发生的。人离开了社会 
便不能生存，离开了政府便不能結合。政府划定人們的財产，确 
定人們的等級。这就产生了工业、交通、制造、訴訟、战爭、联盟、 
同盟、航行、旅行、城市、舰队、港口，以及那些导致人生中的多 
样性而同时乂保持人生中的一致性的所有其他的一切行动与对 
象。 

假如有一个从辽远的国家回来的旅行家对我們說，他在北 
緯五十度地方见到一个地带，一切水果都是在冬季成熟，夏季枯 

萎，正像它們在相反的季节里在英国結实和枯萎一 样:那 么他将 

• « 

找不到儿个会輕易相信他的人。一个旅行家如果向我們报导說, 
有一个民族与柏拉图的 <理想国&中的人民的性格恰好是一样 

• • • • •攀# 

■的，或是与霍布士的《利維坦》中的人民的性格恰好是一样的，我 

• • • # 分# ♦ 

想他也不会被人相信的。在人类的行动中，正像在太阳和气睽 
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的运行中一样，有一个一般的自然规程。有些性格是不同的民 
族和持殊的个人所特有的，正如有些性格是人类所共有的一样。 
我們关于这些性格的 知識是 建立在我們对于由这些性格发出的 
各种行为的一致性所作的观察上面的；这种一致性就构成了必 
然性的本质。 

我所能想到躱避这个論証的惟一方法，就是否认这个論証 
所依据的人类行为的一致性。只要各种行为和行为者的境况和 
性情有一种恒常的結合和联系，那么我們不論如何在口头上不 
承认必然性，而在事实上就承认这回事了。有人或許会找到一 
个借口，来否认这个有规則的結合和联系。因为，人类的行为不 
是最为捉摸不定 的么？ 还有什么比人类的欲望更为变化无常的 
呢？ 还有什么动物比人类不但更为违背正常理性，而且更为违 
背自己的性格和性情 的呢？ 一个小时，一个剎那，就足以使他从 
一个极端变到另一个极端，就足以推翊他費了极大的辛苦和劳 
动才确定下来的事情。必然性是有规刖的、确定的。人类的行 
为是不规刖的、不确定的。因此，入类行为幷不是由必然发生 
約。 

对于这个說法，我答复說，在判断人类的行为时，我們必須 
依照我們对外界对象进行推理时所凭借的郝些原理。当任何一 
些现象恒常而不变地結合在一起时，它們就在想像中获得了那 
样一种联系，以至使想像毫不犹疑地由一个现象轉移到另一个 
现象。不过在此以下还有許多較低級的証据和槪然性，而且单 
独一个相反的实驗也不足以完全破坏我們的全部推理。心灵把 
备种相反的实驗互相对消，从多数中减去少数，根据剩下的那 
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种程度的信据或証据进行推理。即使当这些相反的实驗的数目 
完全相等时，我們也不消除原因和必然的概念；我們仍然假 
設，这种通常的反对是由相反的、秘密的原因的作用而发生的， 
幷且断言，所謂机会或中立性只是由于我們知識的缺陷而存在 
于判断中間 ，种不 存在于事物自身，事物自身在任何情形下都是 
—律地必然的，虽然在现象上幷不是一律地恒常的或确定的。 
沒有任何一种結合比某些行为与某些动机和性格的結合更为恒 
常而确定的了 •，如 果在其他惦形下那种結合是不确定的，那也不 
超过于物体的活动方固所发生的情况，而且我們根据心灵活动 
的不规則性所推出的任何結論，沒有一条不可以同样地根据物 
体活动的不规則性推出来的。 

疯人們一般被认为是沒有自由的。但是如果我們根据他們 
的行为加以判断，这些行为比理智淸楚的人的行为有較小的规 
則性和恒常性，因而是較为远离于必然性的。因此，我們在这一 
点上的思想方式是絕对矛盾的，但它只是我們在自己的推理中 
(尤其是在现在这个問題上)通常所运用的这些胡涂的观念和含 
混的名詞的自然結果。_ 

现在我們必須丧明，动机和行为之間的結合旣然像任何一 

• • 

些自然活动的結合一样、具有同样的恒常性，所以它在决定我們 

• • 

由一項的存在推断另一項的存在方面对于知性的影晌也是一样 
的。如果这一点显得是对的，那么凡是加入各种物质活动的联 
系和产生中的任何已知的条件，沒有不可 a 在心灵的一切活动 
中发现出来的；因此，我們如果认为物质方面有必然性,而认为 
心灵力面沒有必然性,那就不能不陷于明显的矛盾。 
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沒有一个哲学家的判断是那样地完全牢守在这个 fe 妄的自 
由体系上面，以至不承认人事証据的力量，幷在思辨和实践方面 

• 擎 •攀 

依此进行，就像依据着一个合理的基础一样。但是所謂人事証据 
只是由于考虑了人的 动机^ 性情和境况后、对人 1的行为所作的一 
个結論。例如，当我們看到某些宇母或符号书写在紙上，我們就 
推断說，书写这些字母的人要肯定某些事实，如 - f : 的死亡、學 

古士都的成功1尼罗皇帝的 残忍； 当我們記起許多其他互相符合 

• • • « • 

的証据时，我們就断言，那些事实曾有一度实际存在过，而且那 
么多的人，毫无任何利益，也不会联合了来欺騙我們;何况他們 
要作这种企图，就不得不亲身遭到他們所有的同时人的嘲笑，因 
为这些事实鸟时都被肯定为是新近发生的，每个人都知道的。 
同样的推理也貫穿于政治、战爭、商业、經济中間，幷且完全参与 
在人生中間，以至人类如果不采用这种推理，就一刻也不能行动 
或生存。一个国王在向他的臣民征税时，就預期他們的遵从 C 
一 个将軍在率領軍队作战时，就估計到他的軍队有某种程度的 
勇气。一个商人指望他的代理人或貨物管理人的忠实和技巧 。一 

4 

个人在吩咐开飯时，毫不怀疑他的仆人的服从。簡而言之，旣然 
沒有事情比我們自己的和他人的行为更与我們那样密切相关， 
所以我們的絕大部分推理就都运用在对于这些行为的判断。现 
在我可以肯定說，誰要是以这个方式进行推理，他就在事实上相 
信意志的活动是由必然发生的；如果他否认这一点，他就自己也 
不知道自己的意义是什么。 

我們所称为一因一果的一切那些对象，就其本身而論，都是 

< 拿 

互相分別、互相分离的，正如自然界中任何两个事物一样，而且 
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我們即使极其精确地观察它們，也不能由这一个的存在推出另 
一个的存在。我們只是由于經驗到、观察到两个事物的恒常結 
合，才能形成这种推断；就是这样，推断也只是习慣在想像上的 
結果。我們在这里必須不要滿足于說，因果观念发生于恒常結合 
着的对象，而还必須肯定說，这个观念就是这些对象的观念，而 
且必然的联系不是被知性的結論所发现的，而只是心灵的一个 

鲁## _ ♦ 

406知觉。因此，什么地方我們看到同样的結合，什么地方这种結合 
以同一方式影响信念和意见，我們就在那里有了原因和必然的 
观念，虽然我們也許可以避去不用这些表达方式。在我們所观 
察到的一切过去例子中， 一 个物体的运动总是經过撞击而跟着 
有另一个物体的运动的。心炅再不能进一步深入了。心灵由这 
个恒常的結合形成原因和結果的观念，幷借这个观念的影响威 

• 擊 • 

^^必然性。在我們所謂人事証据中旣然有同样的恒常性、同 
样的影响，我就再不要求別的了。剩下的就只能是詞語上的爭 
执了。 

的确，当我們考虑到自然的和人事的証据如何恰当地互相 

• • • 拳 • 》 

結合、而形成一个推理連銷时，我們将毫不迟疑地承认，两者是 
性质相同的，幷且是由同一原則得来的。一个獄囚旣无金錢，又 
无人情，他就不但会从环繞他的墙壁和鉄栏，而且也会从獄吏的 
頑强性，发现他不可能逃跑；在他的一切逃跑的企图中，他宁可 
从事破坏石墙和鉄栏，而不肯試图去轉移獄吏的頑强的本性。 
这个獄囚在解赴刑場时，不但会由鉄斧的揮动或絞輪的轉动預 
见到他的死亡，而且也可以从他的监守者的坚定和忠实預见他 
的死亡。他的心灵循着一串的观念活动：士兵們的不允許他逃 
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脫，行刑人的动作，身首的分离，流血、抽搐和死亡。这圼，自然 
原因和有意的行动形成了一个关联的 連鎖； 但是心灵在由一个 
环节过渡到另一个环节时,幷不烕到任何 差异; 心灵确信那个将 

来的結果，就像它被我們所謂物理的必然所結合起来的一串原 

• • • • • 

因把它和现在的記忆印象和感官印象联系起来一样。同样的被 
經驗过的結合在心灵上有同样的效果，不論那些被結合的对象扣 7 
是动机、意志和行为，还是形状和运动。我們可以改变事物的名 
称，但是事物的本性和它們对知性的作用却永不改变。 

我敢肯定地說，任何人只有借着改变我的定义，只有借着給 
予原因、結果、自由和机会等名詞以不同的意义，才可以企图駁 

畢學 •鲁 • • •華 

倒这些推理。依照我的定义来說，必然性构成因果关系的一个必 
荽部分•，因而自由旣是消除了必然，也就消除了原因，而与机会 
是一回事了。机会一般被认为涵攝一个矛盾，至少是和經驗直 
接相反的，所以关于自由^自由意志也总是有同样反駁的論証。 
如果任何人改变了定义，那么除非我知道了他对这些名詞所下 
的定义，我就无法同他迸行辩论。 

第二节 綸自由与必然(纜) 

我相信，我們可以給自由学說的流行提出下面三个理由，虽 
然这个学說不論在任何一个意义下都是荒謬和不可理解的。第 
一 ，当我們已經完成任何一种行动以后，虽然我們承认自己是被 
某 些特殊观点和动机所影响，可是我們难以說服自己是被必然 
所支配的，是完全不可能作出另外一种行为的;必然观念似乎涵 
攝我們所知觉不到的某种力量、暴力和强制。很少有人能够区 
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別自发的自由(如經院中所称)和中立的自由。很少有人能够区 
別与暴力对立的自由和意味着必然与原因的否定的那种自由。 
408 第一种 k 义甚至是这个名詞的最常见的含义；我們所注意保存 
的旣然只有那种自由，所 a 我們的思想主要就轉向了它，而儿乎 
普遍地把它与另一种自由混淆了。 

、第二，甚至关于中立的自由，人們也有一种虛妄的烕貪或經 

、 籌## _ _ ♦ 

驗，幷把它作为自由眞正存在的論証。不論是物质的或心灵的 
任何活动的必然性，严格地說，幷不是主动因的一种性质，而是 
可以思考那种活动的任何有思想的或有理智的存在者的性质， 
幷且就是人的思想由先前对象来推断那种活动的存在的一种确 
定的傾向•.正像在另一方面，自由或机会只是那种确定傾向的不 
存在，只是我們烕觉到的一种漠然，可以随意由一个对象的观念 
轉到或不轉到另一个对象的观念。现在我們可 以說， 在反省人 
类行为时，我們虽然很少感到那样一种漠然或中立，可是通常有 
.这种事情发生就是在完成那些行为本身时，我們烕觉到与此类 
似的某种状况：一切相关的或类似的对象旣然都容易被互相混 
同，所以人們就以这一点作为关于人类自由的一种理証的証明， 
甚至作为一 fK 直观的証明。我們感觉到，在多数場合下,我們的 
行动受我們意志的支配，幷想像自己感觉到意志自身不受任何 
事物支配•，因为当人們否认这点、因而我們被挑激起来亲自試驗 
时，我們就感觉到意志容易地在每一方面活动，甚至在它原来不 
曾定下来的那一面产生了自己的意象。我們自己相信，这个意象 
或微弱的运动，原来可以成为事实自身；因为如果否认这一点， 
则我們在第二次試驗时会发现它能够如此。但是所有这些努力 


f 
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都是无 效的； 不論我們所能完成的行为是怎样任意和不规則，由 
于証明我們自由的欲望是我們行动的惟一动机，所以我們就永 
远不能摆脫必然的束縛。我們可以想像自己感觉到自己心內有 
一种自由；但是一个旁观者通常能够从我們的动机和性格推断 
我們的行动；即使在他推断不出来的时候，他也一般地断言說， 
假如他完全熟悉了我們的处境和性情的每个情节，以及我們的 
天性和心情的最秘密的动力，他就可以作出这样的推断。而依 
照前面的学說来說，这正是必然的 本质。 

自由学説所以比它的相反的学說更被世人所欢迎的第三个 

理由，乃是根据于宗敎，宗敎对这个問題很不必要地感到关心。 

« # 

在哲学辯論中，人們借口一个假設对宗敎和道德有危险的結果， 
而就力图加以駁斥;这是一个最通常的、但也是最可以責备的推 
理方法。当任何一个意见使我們陷于謬誤时，这个意见确实是 
虛妄的；但是一个意见如果有危险的結果，幷不因此一定就是虛 
妄的。因此，这一类論題应当完全放弃，因为它无助于眞理的发 
现，徒然使反对者的人格成为可憎而已。我这些話只是泛論，并 
不想由此求得任何便利。我願意坦然地接受这样一种考察，并 
且敢說，必然学說，根据我的解释，不但絲毫无罪，幷且甚至是有 
益于宗敎和道德的。 

i 

我依照原因的两个定义，給必然下两个定义.，因为必然性正 

• # 

是原因的一个要素。我将必然性或者是放在几个相似对象的恒 
常联合和結合中，或者是置于心灵由一个对象至另一个对象的 
推断中。这两种意义下的必然性不論在經院中 、在 敎坛上、和在 
曰常生活中，都被普遍地承认 C 虽然是默认的)为属于人类意志 
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的，而且沒有人曾經妄图否认，我們关于人类的行为能够作出一 
些推断，而且那些推断是建立在人們所經驗过的相似行为与相 
似动机和情况的結合上的。任何人所能与我意见紛歧的唯一之 
点就是 •.或 者是他也許不把它称为必然，但是只要詞义明白，我 
410希望名詞不会有什么 害处； 或者是他主张在物质的活动中另有 
—种其他的东西。不管它是否如此，这个說法对自然哲学不論有 
什么结果，但对宗敎是无关重要的。当我說、我們幷无物体活动 
中任何其他联系的观念时，我也許是錯了，而且如果有人能够在 
这点上給我进一步的指敎，我是很高兴的；不过我确信，我所归 
之于心灵活动的东西，都是人們必然会立刻加以承认的。因此, 
希望不要有人对我的話作恶意的解释，断章取义地 說：我 主张人 
类行为的必然性，幷把人类行为与无知物质的活动放在同一地 
位上。我幷不认为意志具有人們假設物质中存在的那种不可理 
解的必然性。我却是认为物质具有最严格的正宗價仰所承认或 
必然承认为属于意志的那种可以理解的性质，不論你是否称之 
为必然。因此，我幷不是在意志方面，而只是在物质的对象方面, 
对传統体系的說法有所改变。 

不但如此，我还要进一步說，这种必然对于宗敎和道德都是 
那样軍^的，如果沒有这种必然，結果一定会把两者都完全推 

翻，而且其他各种假設都会彻底破坏一切神的和人的法律。人 

• • « • 

的一切法律旣然建立在奖賞和惩罰之上，所以这里确实是假定 
了一个基本原則，就是 :这些 賞罰的动机都对心灵有一种影响, 
具有产生善行、防止恶行的作用。我們可以給予这个影响以任 
何的名称，不过这种影响旣然通常与行为結合在一起，所以依照 
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常識来說，它就应当彼认为是一个原因，应当被看作我所要建立 
的那种必然性的一个例子。 

如果把神当作一位立法者，幷 暇設他 根据着要求人們服从 

的意 图进行 賞罰，那么上述推理在应用于神的法律上时，也是同 

# « 

样坚实的。不过我还主张、甚至当他不以他的主宰身分行事、而 
被看作只是因为罪行的丑恶可憎而是一个罪行的报复者 时：如 ^ 
果人类行为中沒有因果的必然 联系， 那么不但所加的惩罰不可 
能合乎正义和道德上的公平，而且任何有理性的存在者也不可 
能会想到要加罰于人。憎恨或憤怒的恒常的和普遍的对象，是 
賦有思想和意識的一个人或动物；当任何罪恶的或侵害的行为 
刺激起那种憎恨情感来时，那只是因为那些行为和那个人有一 
种关联。但是依照自由或机会学說来說，这种关联就变得不存 
在了，而且人对于那些有意图的、預謀的行为，也像对于偶发的、 
偶然的行为一样，不負有任何責任了。行为就其本性来說是短 
暫的、易逝的，如果这些行为不是发生于作出这些行为的人的性 
格和性情中的某种原因，就不能固定在他的身上，如果是善行， 
也不能給予他光荣，如果是恶行，也不能給予他丑名。行为本身 
也許是可以責备的，它可能是违反道德和宗敎的一切的规則，不 
过那个人对它幷不負貴；行为旣然不是发生于他的性格中任何 
持久的或恒常的性质，幷且在事后也不留下这一种性质的痕 
迹，所以他就不可能因此成为惩罰或报复的对象。因此，依照自 
由的假設来說 ，一 个人在犯了极恶的罪行以后，就像他在刚出生 
时一样地純洁无汚，而且他的性格也和他的行为絲毫 无关； 因为 
他的行为幷不由他的性格发生，因而行为的恶劣絕不能作为性 
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格敗坏的証明。只有根据必然原則，一个人才会由于他的行为 
而有功过，不論一般的意见怎样傾向于相反的說法。 

不过人們是那样地自相矛盾，以致他們虽然常常說，必然性 
完全消灭了一切对于人类或神的功过，可是他們在有关这个問 
題的一切判断中仍然继續依据这些必然原則本身进行推理。人 
們由于无知或偶然而作出的那些恶行，无論有什么样的結果，他 
們都不因此而受到責备。为什么呢？那只是因为这些行为的原 
因是短暫的，幷且是終止于这些行为的本身。入們由于仓卒地、 
未經預謀而作出的恶行，比起由于通过深思熟虑而作出的恶行, 
受到較少的責备。为什 么呢？ 那只是因为急躁的性情虽然是心 
灵中恒常的原因，可是它只是間歇地发作，幷不沾汚整个的性 
格。其次，悔改也消 i 余各种罪行，尤其是在悔改以后，生活和举 
动方阎有了明显的改善。这又該如何說明呢？我們只能說，行 
为所以使一个人成为罪恶的，只是因为行为是心灵中罪恶的情 
烕或原則的証明；当这些原則有了任何改变、以致行为不再是正 

确的証明时，行为就也不再是罪恶的了。但是依照自由或机会 

• • • 0 

学說来說，行为永不能是正确的証明，因而也永远不是罪恶的。 

因此，我在这里轉向我的論敌，希望他使他自己的体系摆脫 
去这些可憎的結果,然后再把它們来責难別人。如果他认为，这 
个問題应該在哲学家們面前通过公正的論証来加以决定，而不 
可以通过在人民面前的雄辯，那么就让他回到我前面在証明自 
由和机会是同义詞时所举出的論証上，幷回到我关于人事証据 
的本性和人类行为的规則性所提出的論証上。在回颍这些推理 
时，我确信得到了完全的胜利•，因此，我旣已証明、意志的所有这 
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呰活动都有特殊的原因，我现在就要进而說明这些原因是汁么, 
幷且它們是如何活动的， 

第三节输影响意志的各种动机 

在哲学中，甚至在日常生活中，最常见的事情就是談論理性 
和情威的斗爭，就是重視理性，幷且說，人类只有在遵循理性的 
命令的范围內，才是善良的。人們說，每一个理性动物都必須根 
据理性来調整他的 行为； 如果有任何其他动机或原則要求指导 
他的行为，他应該加以反对，一直要把它完全制服，或者至少要 
使它符合于那个較高的原則。古今精神哲学的大部分似乎都建 
立在这个思想方 法上; 而且不論在形而上学的辯論中，或是在通 
俗的讲演中，都沒有比这个所謂理性超过于情感的优越性成为 

I 

更加广闊的爭論园地。理性的永恒性、不变性和它的神圣的米 
源，已經被人渲染得淋漓尽致：情烕的盲目性、变幻性、和欺騙 
性，也同样地受到了极度的强調。为了指出一切这种哲学的謬 
誤起见，我将力求証明，第一，理性单独决不能成为任何意志活 

• 蠡 

动的动机，第二，理性在指导意忐方面幷不能反对情威。 

奉 峰 

知性或是依照理証来行判断，或是依照槪然推断来行判断， 
所以它的作用有两个方式；在一方商知性所考虑的是我們观念 
的抽象关系,在另一方面它所考虑的是仅仅为經驗所报吿于我 
們的那些对象的关系。我相信，很少有人会說，单是第一种推理 
可以成为任何行为的原因。第一种推理的确当的范围旣然是观 
念世界，而且意忐旣然永远把我們置于现实世界中，所以理証和 
意志因此就似乎是完全互相远隔的。数学在一切机械运动中， 
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算米在每一种技艺和行业中，的确都是有用的；不过幷不是数学 

414 和算术本身有任何影响。力学是亨平亨，甲字亨 If 序調 

整物体运动的 技术; 而我們所以要用算术来确定数的比例，只是 
为了我們可以借此发现出数的影响和作用的各种比例。一个商 
人想知道他和任何人的賬目的总額；为什么呢？只是为了想知 
道，多大的总数才可以有偿还債务幷到市場购貨(合計全部貨物 
在內）的那个結果。因此，抽象的或理証的推理，只有在它指导 

者 番 


我們有关因果的判断的范围內，才能影响我們的任何行动•，这就 


把我們引到了知性的第二种活动。 

显而易见，当我們預料到任何一 +对象所可給予的痛苦或 
快乐时，我們就随着感到一种厌恶或爱好的情緖，幷且被推动了 
/要去避免引起不快的东西，而接受引起偸快的东西。同样显然 
的是 :这个 淸緒幷不停止在这里，而要使我們的观点轉到各个方 
面，把一切通过因果关系与原始对象有关的一切对象都包括无 
余。这里就有推理发生，以便发现这种关系;随着我們的推理发 
生变化，我們的行为也因此发生变化。但是显然，在这种情形 
下，冲动不是起于理性，而只是受着理性的指导。我們由于預料 
到痛苦或快乐，才对任何对象发生厌恶或爱好;这些情緒就扩展 
到由理性和經驗所指出的那个对象的原因和結果。如果我們对 
原因和結果都是漠不关心，我們就絲毫不会关心去认識某些对 
象是原因，某些对象是結果。对象本身如果不影响我們，它們的 
联系也不能使它們有任何影响；而理性旣然只在于发现这种朕 
系，所以对象显然就不能借理性来影响我們。 

单是理性旣然不足以产生任何行为，或是引起意志作用，所 
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以我就推断說，这个官能 C 理性〕同样也不能制止意志作用，或与4 15 

任何情感或情緒爭夺优先权。这个結論是必然的。理性若非朝 

着相反的方向給予我們的情烕以一种冲动，它就不可能产生后 

面这种制止意志作用的效果;可是如果那种冲动单独活动，本来 

就能够产生意志作用的。除了相反的冲动而外，沒有东西能反 

对或阻挡情感的冲动•，这种相反的冲动如果眞是发生于理性，那 

么理性对于意志必然有一种原始的影响，幷且必然能够引起和 

阻止任何意志的作用。但是理性如果沒有那种原始的影响，它 

便不能抵拒具有那样一种效能的任何原則，或使心灵略有片刻 

的犹疑。由此可见，反对我們情威的那个原則不能就是理性，而 

_ 

只是在不恰当的意义下被称为理性。当我們談到情感和理性的 
斗爭时，我們的說法是不严格的非哲学的。理性是、幷且也应 
該是情感的奴隶，除了服务和服从情感之外，再不能有任何其他 
的职务。由于这个意见看来也許有些离奇，我們如果通过其他 
一些考虑来加以証实，也許不是不适当的。 

情烕是一种原始的存在，或者也可以說是存在的一个变异， 

幷不包含有任何表象的性质，使它成为其他任何存在物或变异 
的一个复本。当我饥锇时，我现实地具有那样一种情感，而且在 
那种情緒中幷不比_我在口渴、疾病、或是五呎多高时和其他 
任何对象有更多的联系。因此，这个情感不能被眞理和理性所 
反对，或者与之相矛盾，因为这种矛盾的含义 就是： 作为复本的 
观念和它們所表象的那些对象不相符合。 

在这个問題方面，首先可能出现的一点 就是： 旣然只有联系 
II 理或理性的东西才能违反眞理或理性，而且只有我們知性的 



454 .第二卷输清感 _ 

判断才有这种联系，所以必然的結論就是:情感只有在伴有某种 

• • 

判断或意见的范围內，才能违反理性。依照这个原則来說 C 这个 
原则是那样地明显而自然的），任何威情只有在两种意义下可以 
称为不合理的。 第一: 当不存在的对象被假設为存在时,那么在 
这个假设上建立的情感 (如 希望或恐惧、悲伤或喜悦、絕望或安 
心)是不合理的。第二，当我們将任何情感发揮为行动时，我們 
质选择的方法不足以达到預定的目的，我們在因果判断方面发 
生了錯誤，这时那个情感可以說是不合理的。当一个情感旣不 
建立在虛妄的殿設上、也沒有选择达不到目的的手段时，知性就 
不能加以辯护或譴責。、入如果宁願毁灭全世界而不肯伤害自己 
一个指头，那幷不是违反理性。如果为了防止一个印第安人或 

4 • • • 

与我是完全陌生的人的些小不快，我宁願毁灭自己，那也不是违 
反理性。我如果选择我所认为較小的福利而舍去較大的福利； 
扑且对于前者比对于后者有一种更为热烈的爱好，那也同样不 
是违反理性。一种微細的福利由于某种情况，可以比最大而最 
有价値的快乐产生一种更高一級的欲望；这一点也沒有什么离 
奇之处，这正像我們在力学中看到一磅重的东西由于占着有利 
的位置举起一百磅重的东西来一样。簡而言之，一种情感必然 
要伴有某种虛妄的判断，然后才可以說是不合理的;甚至在这时 
候，确当地說，不合理的&不是情烕,而是判断。 

結果是明显的。一种情感旣然只有在建立于一个虛妄的睱 
設上，或者在它选择了不足以达到預定的目的的手段时，才可以 
称为不合理的，而永不能在其他任何意义下称为不合理的，所以 
理性和情威永远不能互相对立，或是爭夺对于意志和行为的統 
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治权。我们、看到任何假设的虛妄，一看到我们手段的不足够， 
我们的情感便毫无反抗埤服从于我们的理性^我也许认为某种 
水果有美味，因而对它产生了欲望，伹是你一旦提醒了我的错417 
i 吳，我的望就停止了。我或许要完成某些行为，作为获得我所 
欲望的福利的•种手段，但是由于我对这些行为的意愿只是次 
生的，幷且是建立在“它们是所欲望的效果的原因”这个假设上 
的;所以当我一发现那个假设的虛妄时，我对那些行为就漠不关 
心了。 

任何不以严格的哲学眼光考察对象的人，自然会想像，那些 
不产生不同的威觉、幷且不能为感觉和知觉所直接区別的心灵 
活动都是完全同一的。例如，理性的作用幷不产生任何明显的 
情绪，除了在较为玄妙的哲学硏究中以外，除了经院中的烦琐的 
精究以外，很少传来任何快乐或不快。因此，就有这种事情发 
生:即 一切以同样平靜和稳定状态进行的任何心理活动，就被那 
些单从最初的观察和现象判断事物的人们与理性混淆起来了。 
确实，有些手靜的欲望和倾向，虽是实在的情感，可是它们在心 
灵中却产生很少的情绪，而且多半是由它们的效果被人认知，而 
不是由它们的直接的感觉被人认知的。这些欲望有 两种： 一种 
是我们天性中原来赋有的某些本能，如慈善和愤恨、对 k 命的爱 
恋和对儿女的怜惜；一种是对于抽象地被思考的福利的一般欲 
望和对于抽象地被思考的祸害的一般厌恶。：当这些情感中的任 
何一种处于平：靜状态、在灵魂中不引起纷乱的时候，这狴情感便 
很容易地被认为是理性的决定，幷被假设为也是发生于判断眞 
伪的同.一个的官能。两者的本性和原则就被假设为同一的，因为 
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它們的威觉幷沒有明显的差异。 

除了常常决定意志的这些平靜情威以外，还有某些与此同 
类的猛烈情緒，对于那个官能同样也有一种巨大的影响。当我 
受了別人的任何侵害时，我往往威到一种猛烈的憤恨情威，使我 
希望他遭到禍害和惩罰，完全不考虑到我的快乐和利益。当我 
在大禍临头时，我的恐惧、不安和厌恶就达到了极大的高度，而 
产生 一 种明显的情緖0 

形而上学家們的一般錯誤就在于 •. 他們只认为这些原則之 
一可以指导意志，而睱設另外一种原則沒有任何影响。人們往 
往有意地作出违背自己利益的行为；因为这个緣故，所以最大可 
能的福利的观点幷不永远影响他們。人們也往往抑制猛烈的情 
感，以达到自己的利益和意图 •. 因此，也幷不单单是现在的不快 
决定他們的行为。我們可以槪括地說，这两个原則对意志都起 
作月]，而当它們是相反的时候，两者之一就根据那个人的一般的 

• H • 

性格和现前的心情而占到优势。我們所謂心志坚强的含义，就 

• » • 

是指平靜情威对于猛烈情威的优势；虽然我們很容易观察到，沒 
有人能够經常具有这种德性，以至在任何情形下永远不服从情 
感和欲望的 要求。 由于性情有这些变化，所以在动机和情威互 
相反对时，就很难断定人类的行为和决心。 

第四芍論猛烈慵感的原因 

关于平靜情感与猛烈情威的不同的原因和結果的这个题 

• • ♦擊 

目 ，是哲学中最細致的一个思辨題目。显而易见，情烕对于意志 
的影响，幷不是和它們的猛烈程度或和它們所引起的性情的混 
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乱程度成比例的；正相反，当一个情威已經成汐一个确定的行为 
原則、幷且是灵魂的主导傾向时，它通常就不再产生任何明显的 
激动。重复的习慣和那个情威自己的力量 旣然巨 經使一切都屈 
服于它〔情感〕，所以这种情感在指导行动和行为时，就不再遭受 
到每一种暫时发作的情■威所自然地引起的那种反对和情緖。因 
此，我們必須区別平靜的情威与微弱的情威，区別猛烈的情威与 
强劲的情烕。虽然如此，可是当我們想支配一个人而慫恿他从 
事任何行动时，較好的办法通常是鼓动他的猛烈的情感，而不是 
鼓动他的平靜的情感，宁可借着其偏向来支配他，而不借着世浴 

所謂的理性来支配他。我們应該把对象放在足以增加情感的猛 

• • 

烈程度的那样一种特殊情况下。因为我們可以說，一切都依靠 
于对象的情况，这一方面如有变化，就会使平靜情感与猛烈情感 
互相轉化。这两类情威都是趋福避禍；两者都随着禍福的增减 
而增减的。但是在这里,两者之間有一种差別•.同一种福利在接 
近时会引起一种猛烈的情威，而在远隔时却只产生一种平靜的 
情威。这个題目旣然恰好属于现在这个关于意志的問題，所以 
我們在这里将彻底加以考察，幷且考究使情威成为平靜的或猛 
烈的那些对象的某些条件和情况。 

人性中有一个可以注目的特性，就 是: 伴随着一种情威的任 
何情緖，都容易轉变成那种情感，虽然就其本性而論，两者原来 
是互相差异的，甚至是互相反对的。誠然，为了造成各个情威間 
的完全結合，需要印象和观念的双重关系；单有一种关系还+足 
以达成那个目的。不过这一点虽然被明显无疑的經驗加以証 
实，可是我們仍然必須了解它的应有的限制，幷且必須认为这个 
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双重关系只是为了使一种情威产生另一种情感，才是需要的。 
当两种情感已經被它們各別的原因产生出来、而都存在于心中 
时，它們就很容易地互相混合和結合 •, 它們之間只有-•种关系， 
有时甚至沒有关系。主导的情感呑沒了微弱的情感，把它轉变 
成自己。精神一旦被刺激起来以后，就容易接受一种方向上的 
变 化*， 我們很自然地想像这种变化将由优势的感情方面得来。 
任何两个情烕之間的联系，在許多方面要比任何情烕与漠然状 
态之間的联系更为密切一些。 

—个人一旦处于热恋之中，他的情人的一些小的过錯和任 
性，恋爱中容易发生的嫉妒和爭吵，虽然都是不愉快的，幷且与 
憤怒和憎恨是关联着的，可是却被发现为給予优势的情烕一种 
附加的力量。政治家們想以一种事实吿訴任何人、以便使他大 
受激动时，他們常用的手段就是先刺激起他的好奇心来，尽董迟 
延不予滿足，借此使他的渴望和焦急达到了頂点，然后才使他彻 
底知道事情的底細。他們知道，他的好奇心会使他堕入他們所 
想要激起的那种情感中間，幷帮助那个对象来影响心灵。一个 
走向战場的士兵在想起他的朋友和战友們时，自然就被勇气和 
信心鼓舞起来;而当他想到敌人时，他就会受到恐惧和恐怖的袭 
击。因此，从前者所发生的任何新的情緒，都自然而然地增加勇 
气，正如由后者所发生的同样的情緖都会增加恐惧一样。这种 
情形的发生是由于观念关系和低弱的情緖轉变为优势的情感的 
原故。因此，在軍事訓练中，制服的統一和輝煌，姿态和动作的 
整齐，以及軍容的威武和庄严，都給我髁和盟軍增加勇气;而同 
样的对象若出现于敌人方面，就引起我們的恐惧，虽然它們本身 
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是令人偸快而美观的。 

情感虽然是各自独立的,而当它們同时存在时，就会自然地 
互相融合；因此，当爾或禍被盧于那样一种情况之下，以至除了 
直接的欲望情感或厌恶情感之外，还引起 r 任何特殊的情緒，那 
么欲望情感或厌恶情威必然获得新的力量和猛烈程度。 

除; r 其他的情况以外，任何对象在刺激起相反的情威来时, 
就有这种情形发生。因为我們可以观察到，两种情咸的对立通 
常在精神中产生一种新的情緖，而且比势力均等的任何两个威 
情的幷发能够产生更大的紛乱。这种新的情緖很容易地轉化为 
那个主导的情威，而把它的猛力增加到超过那种情咸在不遇抵 
抗时所能达到的程度。因此，我們自然而然地希望得到被禁止 
的东西，幷且仅仅因为某些行为是不合法的而喜欢去做它們。 
义务槪念在和情感相反时，很少能够克服情感;而且当这个槪念 
产生不出那个效果来时，它就反而在我們的动机和原則之間产 
生了 一 种对立，因而增强了那些情感。 

不論那种对立情况发生于內在的动机或外在的阻碍，都有 
同样的效果。在两种情形下，情感通常都获得新的力量和猛力。 
心灵克服障碍所作的努力刺激起了精神，幷使情烕活跃起来。 

不定心理也和对立有同样的影响。思想的激动，它由一个 
观点到另一个观点的迅速的轉变，随着各种观点而接續出现的 
各种情感;所有这些情况都在心中产生一种激动,幷且合幷于主 
导的情威中。 

在我看来，安心所以减弱人的情烕，沒有任何其他自然的原 
因，而只是因为安心消除了增加情威的那种不定心理。心灵处 
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于自在的状态中时，就立刻萎靡下去•，为了要保持它的热忱，必 
422 須时时刻刻有一个新的情威之流予以支持。由于同样理由，絕 
望虽然与安心相反，也有同样的影响。 

最有力地刺激起任何烕情来的方法，确实就是把它的对象 
投入一种阴影中、而隐藏其一部分，那个阴影一面显露出足够的 
部分来，使我們喜欢那个对象，同时却給想像留下某种活动的余 
地。除了模糊现象总是伴有一种不定之感 a 外，想像在补足这 
个观念方面所作的努力，剌激起了精神，因而給情威增添了 一种 
附加的力量。 

絕望和安心虽然是相反的，却产生了同样的效果;別离被观 
察到有两种相反的效果，它在不同的情况下，或者是增强情威， 
或者是减弱情威。拉罗希福科公爵 (Due de la Rouchefoucault) 

說得好：別离消灭微弱的情威，却增强强烈的情威；正如大 
风虽能吹灭蜡烛，却会吹旺一堆大火。长期別离自然地减弱我 
們的观念，削弱我們的 情感： 但是在观念强烈生动、足以支持自 
己的时候，由別离而生起的不怏反而会增强情威，給予情威以新 
的力量和猛力。 

[譯 注〕拉罗希輻科 （1613—1680), 巴黎人，著有回忆录，道德准則 • 

第五节输习憤的效果 

但是在增减我們情感、化乐为苦和化苦为乐这些方面，再沒 

有东西比习慣和重复有更大的效果。习慣对于心灵有两种原始 

♦ « 

的效果，一种是使住何行为的完成或对任何对象的想像傾利无 

• • • • 

阻 ，一 种是以后使它对于这种行为或对象有一种趋向或傾向；我 

^ « « • • 
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們根据这些效果，就可以說明习償的所有其他效果，不論它們是 
如何奇特的^ 

当灵魂致力去完成它所不熟习的任何行为或想像它所不熟 
习的任何对象肘，各种官能就有某种倔强性，而且精神在新的方 
向中运动时，也有些困难。由于这种困难剌激起精神，所以就成 423 
了惊异、惊訝、和由新奇而产生的一切情緒的来源；而且它本身 
是很令人愉快的，正如把心灵活跃到某种适当程度的每种事物 

4 

一样。但是惊异虽然本身是令人愉快的，可是因为它把精神激 
动起来，所以它就不但增强我們的偸快威情，而且也增强我們的 
痛苦威情，这是符合于前述的原則的，就是： 

Sji,* 4 二 “ 

物都是最能威动人“， 幷且給予4 們以比它 (严格地說） 
原来 所能引 起的苦 、乐更大的苦 、乐。 当这个东西一再向我們返 
回来肘，新 奇性就逐漸消逝了，情感低落下去，精神的激动已經 
过去，我們就較 为平靜 地观察那些对象了。 

重复作用逐漸地产生了一种順利之感。順利是心灵中另外 
一个非常有力的原則，幷且是快乐的一个必然的来源，如果順利 
不超过一定程度以外。这里可以注意 的是： 由 新奇而 来的快乐， 

不但有增强苦烕的傾向，而且还有增强快威的傾向，而由适当程 
度的順利所发生的快乐則沒有这种傾向。 頓利所給予的快乐幷 
不在于精神的激动，而在于精神的順暢的活动;这种活动有时会 
成为非常有力，以至把痛苦轉变为快乐，幷且在相 当时候 以后使 
我們对原来是极为生硬、令人不快的事物威到一种兴趣。 

但是还有一点•.顺利虽然把痛苦轉化为快乐，可是当順利程 





462 第二卷論情威 

度太大，使心灵的活动变得微弱无力、不足以再使心灵继績威到 
兴趣幷提起精神来时，它就把快乐轉变为痛苦了。的确，只有自 
然地伴有某种情緖或情感的对象，才会因为过多的重复，以致那 
种情緒或情威消失去了，其他任何对象却很少会由于习慣而变 
424 得令人不快的。云、天、树、石，不論如何重复出现，一个人在思 
考它們时，永远不会发生厌恶。但是当女性、，音乐、宴会、或本来 
应該是愉 快的任 何东西，变得淡漢起来时，就容易产生相反的威 
情。 

但是习憤不但使人順利完成任何行为，而且还使人有完成 
那种行为的傾向和趋向，如果那种行为幷不是完全令人不愉快 
的，同时也决不能成为傾向的对象的 D 依照一位已故的卓越哲 

学家的說法，这就是习憤所以增强一切积极习性，而减弱消极习 

» « « • 

性的理由所在。順利的习慣由于使精神的活动成为微弱无力， 
因而消除了消极习性的势力。但是在积极习性中，由于精神足 
以充分地維持自己，所以心灵的傾向就使精神增添新的势力，促 
使精神更有力地傾向于那种行动。 

第六节 論想像对情感的影响 

想像和烕情有一种密切的結合，任何影响想像的东西，对烕 
情总不能是完全无关的：这一点是可以注意的。每当我們的禍 
福观念获得一种新的活泼性时，情威就变得更加猛烈，幷且随着 

想像的各种变化而变化。这种情形是否由于上述“任何伴随的 

* • * • • 

情緖都容易轉入于主导的情感”的那个原則而来，我将不加断 
•定。我們有許多例子可以証实想像对情威的这种影响，这对于 
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我现在的目的来說,就已經够了。 

我們所熟悉的任何快乐,比起我們虽认为是高一級的、但完 
全不知其本性的其他任何快乐来，更能影响我們。对于前者，我 
們能够形成一个具体而确定的观念;对于后者，我們只是在一般 

I 

的快乐槪念下加以想像；我們的任何观念越是一般的和普遍的， 
t 对想慠的影响便一定就越小。 一 个一般观念，虽然只是在某 
种观点下被考虑的一个特殊观念，可是通常是較为模糊的;这是 
因为我們用以表象一个一般观念的特殊观念，永不是固定的或 
确定的，而是容易被其他 N 样地能够加以表象的特殊观念所代 
替的。 

希腊史中有一段著名的史实，可以說明我們现在的目的。 

泰米托克里斯 (T—tocleOCim〕 向雅典人說，他拟就一个計 

• • 

划，那个計划对公众非常有利，但是他如果把这个計划吿訴他 
們，那就必然要破那个訃划的执行，因为那个計划的成功完全 

依靠于它的秘密执行。雅典人不授予他以便宜行事的全权，而 

« ♦ « 

却命令他把他的計划吿訴阿雷司提狄斯 cAristides ), 他們完全 
信賴阿雷司提狄斯的机智，幷且决心盲目地遵从他的意见。泰 
米托克里斯的計划是秘密地纵火烧毁結集在邻港中的帘腊各邦 

• • . • « •癱 

全部舰队，这个舰队一經消灭，就会使雅典人称霸海上，沒有敌 

• # • 

手。阿雷司提狄斯返回大会，幷对他們說，泰米托克里斯的計划 
是最为有利的，但同时也是最为不义 的:人 民一听这話就一致否 
决了那个計划。 

一位已故的著名历史家①非常贊美古史中的这一段史实， 

①罗林先生， 

• • 
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以为是极少遇到的一段独特的紀載。他說，亨旱，于, 

家，哲学家們是容易在他們的学院中确立最 美&准 A 和最崇 

㈣ •者:—至 :㈤、,. 

㈣ 终 — ，口科抒轉砰^ 

毫不洽疑地一致予以否决了。在我看来，我看不到 A 典 xi 次 

• 傘 « m 

举动有什么奇特之点。使哲学家們易于建立这些崇高准則的那 
些理由，同样也趋向于部分地减少了希腊人那种行为的美德。 
哲学家們从不在利益与正直之間有所权衡，因为他們的判断是 
—般的，他們的情感和想像都不关心于对象。在现在的情形下, 

利益虽然对雅典人是直接的，可是因为它只是在一般的利益槪 

% • # 

念下被认知的，而幷不借着任何特殊的观念被想到的，所以这种 
利益对于他們想像的影响必然沒有那么大，因而也不会成为那 
么猛烈的誘惑，就像他們先已知道它的一切情况时那样。否則 
我們难以設想，那样一批正像人們通常那样地是不公正而暴烈 
的全体人民如何竟会一致坚持正义，而抛弃任何重大的利益。 

任何新近享受而記忆犹新的快乐，比起痕迹雕残、儿乎消灭 
的另外一种快乐，在意志上的作用要較为猛烈。这种情形的发 
生，岂不是因为在第一种情形下，記忆帮助想像，幷給予它的槪 
念一种附加的强力和活 力么？ 关于过去快乐的意象如果是强烈 
和猛烈的，它就把这些性质加于将来的快乐观念上，因为将来的 
快乐是由类似关系与过去的快乐联系起来的。 

一 个适合于我們生活方式的快乐比起对我們的生活方式是 
陌生的快乐来，夷能剌激起我們的欲望和爱好。这个现象可以 










笫三章論意志与直接情威 , 465 

由同一原財加以說明。 

最能把任何情威灌注于心灵中的，就是雄辯，雄辯能够以最 
强烈的和最生动的色彩把对象表象出来。我們自己也可以承认 
那样一个对象是有价値的，那样一个对象是可 憎的; 但是在一位 
演說家刺激起想像、幷給这些观念增添力量之前，这些观念对于 
意志或威情也許只有一种微弱的影响。 

但是雄辯幷非总是必需的。別人的单純意见，尤其是在情 
威增添它的势力时，会使一个关于禍福的观念对我們发生影响, 
那种影响在其他情形下是会完全被忽略掉的。这是发生于同情 
或传导原刖;而同情正如我前面所說，只是一个观念借想像之力 
向一个印象的轉化。 

値得注意 的是： 生动的情咸通常伴随着生动的想像。在这 
—方面，正像在其他方面一样，倩感的力量一方面决定于对象的 
本性或情况， 一 方面也决:定于人的性情。 

我已經說过，信念只是与现前印象相关的生动的观念。这 
种活跃性对于刺激我們的全部情烕，不論平靜的或猛烈的，都是 
—个必要的条件;至于想像的单純虛构，則对于两者幷沒有任何 
重大影响。虛构过于微弱，不能把握心灵，或引起任何情緖。 

C 譯注〕泰米托克里斯（公元前525— 459) 是雅典将領兼政治家 • 

第七节 Ifr 空間和时間的接近和远隔 

我們很容易举出理由說明，为什么与我們接近的每一种事 
物 (:不論是空間上接汇成时間上接近），都以一种特殊的强力和 
活泼性被人想像，幷且它对想象的影响超过了其他任何对象。 
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我們的自我是密切地呈现于我們的，而丑凡与自我有关系的任 
何东西都分享着那种性质。不过一个对象如果是那样远隔，以 
至失掉了这种关系的优势，那么为什么它越是再远隔一些，它的 
观念还会变得越是微弱而模 糊呢？ 这一点或許需要一种較为詳 
細的考•察0 

显而易见，想像永远不能够完全忘記我們存在其中的空間 
428点和时間点；想像总是由情感和感官得到关于时空点的那些經 
常的杈导，以至想像不論如何把它的注意轉向外面的、远隔的对 
象， 它在每时每刻都要被迫来反省现在。还有可 a 注意的一点 
是，在想像我們所认为实在的，存在的对象时，我們总是在其应 
有的秩序和位置下来考虑它們，从来不由一个对象跳到与之远 
隔的其他一个对象，而总要經历位于它們中間的全部那些对象， 
至少是要粗略地加以检視。因此，当我們反省与我們远隔的任何 
对象时，我們不但先要經历位于我們和那个对象之間的一切对 
象，然后再达到那个对象，而且每一剎那都得重复那个过程，因 
为我們每一剎那都被召喚回来考虑自己和自己的现前情况。我 
們很容易設想，这种間断必然把观念削弱，因为它打断心灵的活 
动，而 i 使想像不能那样紧张連續，一如在我們反省一个近处的 
对象时那样。在我們要达到一个对象肘，所走的步子越少，而且 

路途也越是平坦，这种活跃性的减低便越不会那样明显地被感 

• • 

觉到，但是随着距离和困难的程度仍然会或多或少地被观察到。 

因此，这里我們要考究远近两类对象；接近的对象借着它們 
与我們的关系，就在其强力和活泼性方面接近于印象;远隔的对 
象，由于我們想像它們的方式有了間断，出现在較为微弱、較为 
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不完全的观点之下。这就是这些对象在想像上的作用。如果我 
的推理是正确的，它們在意志和情威上也一定有一种与此成比 
例的效果。接近的对象比远隔的对象必然有大得很多的影响。 
因此，我們发现在日常生活中人們所主要关心的是那些在空間 
和时間上与他們不很远隔的对象，他們只享受现在，而将远隔的 
对象留給机会和命运来照管。你如果向一个人讲他三十年以后 
的状况，他将不理睬你。你要是和他談明天将发生的事情，他就 
会注意傾听。家中摔破一面鏡子，比千百里外一所房子着了火， 
更能引起我們的关切。 

还有一点•.空間和时間两方面的远隔虽然在想像上、幷因而 
在意志和情烕上有重大的效果，可是远隔的效果在空間上比在 

蜃 • 

时間上要小得多。二十年的时間比起历史、甚至比起某些人記 

秦 舞 

忆所及的时間来，确实只是一段很短的时間距离，可是我怀疑， 
三千里之远或者地球上所能有的最大距离，是否能够象在前一 
种情形下那样显著地减弱我們的观念，减低我們的情威。一个 
西印度商人会吿訴你說，他对于牙买加发生的事情相当关心； 

»» 譬# • 

可是很少有人展望到遙远的将来,以至害怕很远的未来事件。 

这个现象的原因显然一定是在于空間和时間的不同的特 
性。任何人无需求助于形而上学，就容易观察到空間或广袤是 
由分布于某种秩序中的幷存着的、幷且能够同时呈现于視觉或 
触觉的若干部分所組成。相反，时間或接續，虽然也是由若干部 
分組成，可是每一次只能以一个部分呈现于我們；而且时間的 
任何两个部分永远不能同时幷存。这两种对象的这些性质在想 
像上有一种适当的效果。广袤的各个部分因为对各个感官来說 
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是能够結合起来的，所以在想像中得到了結合;一个部分的出现 
旣然不排除另一部分，所以思想通过接近的各部分間的推移或 
过渡，就因此較为順利而容易。在另一方面，时間的各部分在实 
际存在中的不能幷存，就把它們在想像中分离开来，幷使那个官 

能〔想像〕推溯任何一长串或一系列的事件。每一个部分必 
430然是单独立地出现，而且必須先驅除了被假設为紧接在它 

之前存在的部分，才能依次进入想像中間。因此，时間方面的任 
何距离就比空間方面的同样距离在思想中引起較大的間断，因 
此使观念、幷因而使情感大为削弱；因为依照我的体系来說，情 
烕在很大程度上是依靠想像的。 

与前面现象性质相同的，还有另外一个现象，就是：同样的 

竿 f 中存孕-李冬吟譽 f 。 在意志方面，这种差异是 
容易說明的。因为我們的任何行为旣然都不能够改变过去，所 
以过去不能决定意志，是不足奇怪的0但是在情威方面，問題还 
是新穎的，値得我們考察。 

除了我們有通过空間点和时間点依次前进的一种傾向以 
外，我們的思想方法还有另外一个特点，协同产生这种现象。在 
安排我們的观念时，我們永远順着时間的接續方式，容易由考虑 
任何对象进到紧随其后的对象，而不容易进到在它以前发生的 
对象。除了其他的例子以外，我們也可以从历史叙事所永远遵 
守的那个次序来明了这一点。除了絕对必要之外，沒有任何东 
西能迫使一个历史家打破时間的順序，而在其叙事中把实际在 
以后发生的事情提前叙述。 

这一点也很容易地应用到现在的問題上，如果我們回顾一 
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下我前面所說过的話，即人的现在情境永远就是想像的情境，而 
且我們是从这里进而想到任何远隔的对象的。当一个对象是过 
去的，那么由现在进到它的那个思想进程是违反自然的，因为那 
是由一个时間点进到先前的一个时間点，更由那一个点进到先 
前的另一个点，这都是与自然的接續进程相反的。在另一方面， 
绉我們把思想轉向一个将来的对象时，我們的想像就順着时間 
之流向前移动，依着一个似乎最自然的順序达到那个对象，永远 
是由一个时間点进到紧随其后的那一点。这种順利的观念进程 
有利于想像，使它在較为强烈、較为充分的观点下来想它的对 
象；相反，如果我們在自己的进程中不断受到阻碍，而且被迫去 
克服由违反想像的自然傾向而发生的种种困难，想像便不能在 
那样强烈而充分的观点下来想它的对象。因此，过去的些小距 
离程度就比将来的大得許多的距隔程度，在打断和减弱想像方 
面有更大的效果。由它对想像所有的这种效果，就发生了它对 
意忐和情感的影响。 

还有另外一个原因,旣是有助于产生同样的效果，而且也是 
由决定我們依据观念的接續来追溯相似的时間接續的那种想像 
的性质发生的。当我們从现在的刹那来考虑将来和过去的两个 
同样远隔的时間点时，那么显而易见，抽象地考虑起来，它們与 

现在的关系是几乎相等的。因为将来在某时候会成为现在，过 

• • • • 

去也曾有一度是现在。因此，我們如果能够消除想像的这种性 

• 骞 

质，过去和将来的同样距离将有一种类似的影响。不但当想像 
停留不动、由现在的剎那观察将来和过去时，情形是如此，而且 
即使它改变它的位置 1 而使我們处于各个不同的时期时，情形也 
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是如此。因为在一方面，当我們假設自己存在于现在剎那和将 
来对象之間的某一时間点上时，我們就看到将来的对象接近我 
們，过去的对象后退、而变得更远;而在另一方面，在暇設我們存 
在于现在与过去中間的一个时間点上时,过去就接近我們，而将 
来則更变得辽远 r 。 但是由于上述的想像特性，我們宁願把我 
們的思想确定在现在和将来之間的一个时間点上，而不願把它 
432置于现在与过去之問的一个点上。我們願意推进我們的存在， 
而不願延緩我們的存在;我們順着似乎是时間的自然接續順序， 
由过去进到现在，再由现在进到将来。因此，我們就想像将来每 
时每刻流近我們，而过去則每时每刻在后退。因此，同样一个距 
离在过去和在将来、对想像幷沒有同样的效果，这是因为我們认 
为过去的距离不断在增加着，而将来的距离却不断在减少。想 
像預料事物的进程，幷且在对象所趋向的那个状态下观察对象， 
—如在被认为是现在的那个状态下观察对象一样。 

第八节输空間和时間的接近和远隔 c 續） 

我們已經說明了三个似乎很可注目的现象：为什么距离削 
弱了想像和情感；为什么时間方面的距离比空間方商的距离有 
較大的效果；为什么过去的时間距离比将来的时間距离有更大 
的效果。我們现在必須考察似乎与这些现象可說是相反的三种 
现象 •. 为什么一个很大的距离增加我們对一个对象的珍視和敬 
慕 •，为 什么时間方面那样一种距离比空間方面那样一种距离，更 
能增加这种珍視；为什么过去时間的距离比将来时間的距离 H 
有这种作用。我帚望，这个題目的奇特、可以使我有理由对它作 
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較长的討論。 . 

先从第一个现象談起，即为什么一段很大的距离能够增加 
我們对于一个对象的珍視和敬羨。显而易见，单純观察和思維 
任何巨大的对象，不論是接續着的或是占有空間的，都会扩大我 
們的灵魂，而給它以一种明显的愉怏和快乐。广大的平原、海洋、 
永恒、漫长的世紀，所有这些都是使入愉快的对象，超过任何虽 
然是美的、而沒有适当的 芭大和 它的美配合的东西。当任何远 
隔的对象呈现于想象前时，我們自然就反省到間隔着的距离，幷 433 
借此想像到某种巨大而宏伟的东西，获得了通常的快乐。但是 
因为想像容易由一个观念轉到另一个与之相关的观念，而把第 
一 个观念所刺激起来的一切情感传到第二个观念，所以对这段 
距离所发生的那种敬羨就自然地扩散到那个远隔的对象上面。 
因此，我們就发现，对象不一定要实际远离我們，才能引起 敬羨； 
—个对象如果借着观念的自然联結把我們的观点轉移到任何巨 
大的距离，那就够了。一个大旅行家虽然和我們处在同一个房 
間內，仍然被认为是一个了不起的人物 •，一 个 f f 的奖章虽然放 
在我們的柜子里面，也总是被认为是珍貴的古这里,对象借 
着自然的推移就把我們的观点轉到远方和远古；而由这距禽发 
生的那种敬羨，借着另一次的自然推移，又返回到了那个对象上 

7T 二 

面。 

但每一种大的距离虽然都引起对于远隔对象的敬羨，可是 
时間方面的距离比空間方面的距离还有更大的效果。古代的半 
身噪和銘刻比$乎的棹子更是被人 珍貴； 且不說希腊人和罗馬 

人，我們就是 ihf — 古代迦勒底人和埃及人比对于近代中国人和 

• • • • « • • • • • 
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波斯人确是更加尊敬，宁肯費更多的无益的辛苦去澄淸前者的 

• • • 

历史和年代，而不肯費較少的辛苦去作一次航行，确实地去了解 

后者的性格、学术和政府。我不得不离題稍为远些，以便說明这 

. 

个现象。 

人性中有一个很可注目的性质， 就是: 任何一种障碍若是不 
完全挫折我們，使我們丧胆，刖反而有一种相反的效果，而以一 
种超乎寻常的伟大豪迈之威灌注于我們心中。在集中精力克服 
障碍时，我們鼓舞了灵魂，使它发生一种在其他情况下不可能有 

4 

的昂揚之威。順境使我們的精力'閑散无用，使我們感觉不到自 
己的力量，但是障碍却喚醒这种力量而加以运用。 

反过来説，也是眞的。障碍不但扩大灵魂的气槪，而且灵魂 
在充滿勇气和豪情时，还可以說是要故意寻求障碍。 

他渴望： 

在怯弱的群兽中如願地出现 
—头口吐泡沫的野猪； 

或者，有一只褐獅闖下山来。① 

凡能支持淸烕和充实情感的东西，都使我們愉快;正如在另 
一方面，凡使情威微弱无力的东西也都使人不快一样。旣然障 
碍有第一种效果,而順利有第二种效果，所以就无怪心灵在处于 
某种心情中时，就要寻求障碍而厌恶順利了。 

这些原則不但影响情威，也影响想燉。我們只須一考究高峰 

和深淵对想像的影响，就可以相信这一点。任何一个高峰都传 

• • 

①中譯本編 者按： 达两句詩引自古拉丁時人味吉尔 （ Virgii ): 《伊尼德 ，，第 
四考，琢书未注明 • 
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来一种驕傲，或使想像有崇高之威,幷使人幻想比下面的人高出 
一等;反过来說，也是一样，一种崇高而强烈的想像也传来上升 
和高超的观念。因此，我們就可說是把一切好的东西的观念和 
高的观念結合起来，幷把坏的东西的观念和低的观念联系起来。 
天堂被睱設为高高在上，地獄被假設为处于深淵。一个高貴的 
天才被称为高超的、崇高的天才。“于是振翼起飞，离开豳漉漉 
的土地”。在另一方面，一个粗俗而肤浅的想法就被人不加分別 
地称为低下或低劣。繁荣称为上升，困苦称为下降。国王們被 
认为处于世間的頂点，而农民和雇工被称为处于最低的地&。_ 
这些思想方法和表达方法，幷不像初看时显得的那样不关重要。： 
无論常識或哲学都明显地看到，高和低幷沒有自然的和本 
质的差別，这种区別仅仅是发生于产生了由上而下的运动的物 

质的重力。在地球这一部分所称为上升的那个方向，在我們对 

• « 

踮的地方，就被称为下降。这种情形的发生，只是因为物体有一 

• • 

种相反的傾向。我們确实知道，不断影响我們威官的那些物体的 
傾向，必然由于习慣的緣故在想像中也产生一种相似的傾向，幷 
且当我們想到任何位于高处的对象时，它的重量的观念就給予 
我們 a —种傾向，要把它由它所在的那个地位运送到直接位于 
其下的地方，如此一直下去，最后达到地商，才使这个物体和我 
們的想像都同样地停止下来。由于同样理由，我們在由下往上 
想时也感到一种困难，而在由低的对象向高的对象推移时，不免 
有一种勉强之感，就像我們的观念由它的对象获得了一种重力 
似的。証明这一点的有一个事实，就是我們发现音乐和詩歌中 
被人努力钻硏的流暢被称为降調、收音或 乐阶; 流暢的观念給我 
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们传来下降的观念，正如下降产生流暢一样。 

因此，想像既然在由低的趋向高的时候，在它的內在的性质 
和原则方面发现一种抵抗，.而灵魂被喜悦和勇气所鼓舞时、旣然 
在某种意义上要找寻抵抗，幷且当想像的勇气遇到可以滋养它 
并运用它的扬所时，它便迅速投入那种思想或行动的場所;所以 
结果就是，凡借触动情烕或想像来鼓舞和活跃灵魂的每样东西, 
自然给想像传来这种向上的傾向，幷决定它反着它的思想的自 
然之流而逆行。想像的这种向上的进程符合于心灵当前的傾 
向 j 那种困难不但不消灭它的活力和敏捷，反而有支持它、促进 
它的相反作用。因为这个理由，所以美德、天才、权力和財富，就 
和高超与崇高结合起来〗正如贫穷、奴役和愚蠢是和低下与卑微 
436结合着一样。如杲我们的情形正和密尔頓所描写的天使的情况 

—样 # 认为下降是逆行,幷且不費辛苦和强制便不能下降，那么 

* • • • • •*•*****••*• 

这种事物的秩序就会完全倒轉 过来； 这可以由下面这一点看出 
来，就是 * 上升与下降的本性是由困难和傾向得来的。因此，它 
们的每一个结果也都是由那个来源发生的。 

这一切都很容易应用于现在的間題，即为什么时間上的巨 
大距离比空间上的同样距离产生了对于远隔的对象的較大的尊 
敬。想象由一个时間部分进到另一个时間部分时，比它在空間 
的各部分間的推移，要較为困难;这是因为空間或广袤在我們的 
感官看来是联合着的，至于时間或接續則永远是間断的、分割 
的。这种困难在与短的距离結合起来时，就打断幷削弱了想像； 
但是在巨大的距离方面却有相反的效果。心灵由于它的对象的 
巨大而昂揚起来以后，由于想像的困难而格外昂揚起来；心灵因 
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为每一剎那都被迫重新努力由时間的一部分推移到另一部分， 

所以就比在空間的各部分之間推移时，威到一种较为活跃而崇 
高的心情，因为在空間的各部分方面观念是順利和方便地向前 
流动的。在这种心倩中，想像如同通常那样是由考虑距离进而 
观察远隔的对象，使我們对它相应地发生一种尊敬；古代一切遺 
物所以在我們看来那样珍貴，幷且比由世界上最辽远的地方所 
带来的东西都显得更有价値，其原因就在于此。 

我所提到的第三个现象将是这一点的充分的証实。幷&任 
何一种时間距离都有产生尊敬和珍視的效果。我們不容易想像 
我們的后代会超过我們，或者和我們的祖先幷駕齐驅。这个现. 

象所以显得更加 " r 以注意，乃是因为将来的任何距离都不如过 
去同样的距离那样地减弱我們的观念。过去的距离在很大的时 437 
候虽然比将来的同样距离更能增加我們的情感，可是短的距离 
却有减弱情威的較大的影响。 

在我們通常的思想方式中，我們处于过去和将来的中间地 
位；我們的想像旣然感觉难以沿着过去往后退，而易于循着将来 
的途径前进，困难就传达来上升的槪念，而順利則传来相反的槪 
念。因此，我們就想像我們的祖先可說是高高地在我們的 上阖， 

我們的后代則在我們的下面。我們的想像达到前者时需要努 
力，而达到后者时却很容易：在距离小的时候，这种努力就减弱 
想像；但是在伴有一个适当对象时，它便扩大:幷提高想像；正如 
在另一方面，順利之威在距离小的时候帮助想像，但是在想像考 
虑任何巨大的距离时反而要减弱它的力量 a 

在結束这个关于意志的題目之前，我们如果用几句话总结 
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前囿关于本題所述各点以便把全部論証更淸楚地置在讀者前 

面，那也許不是不适当的。我們平常所謂情威，是指任何禍顧呈 

* • 

现出来时、心灵所发生的一种猛烈的和明显的 情緒； 或者当任何 
一个对象呈现出来、借着我們官能的原始結构特別适宜于剌激 

起一神欲望，这时也有情感发生。我們所謂理性也是指着与情 

_ • 

感性质相同的感情而言* ，不过 这一类感情的作用較为平靜，幷不 
引起性情的混乱；这种平靜状态使我們对于这些情感发生一种 
錯誤，使我們誤认为它們只是我們理智官能的結論。这些猛烈 
的和平靜的情感的 f 亨和 ¥-都是相当容易变化的，幷且在很 
大程度上依靠于每; A 的的性情和心情。一般說来，猛烈 
的情感对于意志有一种較为有力的影响;虽然我們也常常发现, 
4S8 ¥静的情感在得到反省的配合和决心的支持时，也足以控制情 
-感的最暴烈的活动。使这方向整个情形較为不易断定的原因 
是: 平睜的情感容易轉变为猛烈的情威，轉变的原因或是由于性 
情的变化，或是由 于 对象的条件和情况的变化，例如由任何伴随 
的情威借来了力量，或是由于习慣之力，或是由于想像受了激 
动。总而言之，一般人所說的这种理性和情威的斗爭使人生变 
锝多样化了，不但使人們彼此互相差异，而且使各人自己在各个 
时間中 也各不相同。哲学只能說明这个斗爭中少数的較为重 
大、較为明显的結果;而必須舍去一切較微小、細致的轉变，因为 
那些轉变所依靠的原則是太細微了，不是哲学所能掌握的。 

第九节論直接的情感 

我 n 很容易观察到，不論直換的或間接的情威都是建立在 
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痛苦和快乐上面的，而且为了产生任何一种感情，只須呈现出某 
种禍福来就够了。在除去痛苦和快乐之后，立刻就把爱与恨、:骄 
傲与謙卑、欲望与厌恶，以及我們大部分的反省的或次生的印‘象 
也都消除了。 

由祸福最自然地并且不用絲毫准备而发生的那些印象，就 
是伴有意志作用的欲望与厌恶、悲伤与喜悅、希望与恐惧等 
情感。心灵借着一种原始的本能傾向于趋福避禍，即使这 
福只被认为是存在于观念之中，幷且被认为是只存在于 任何将 
来的时期。 

但是假設有一个直接的痛苦或快乐印象，而这个印象是由 

• • • • 

—个与我們自己或其他人有关的对象发生，这也幷不阻止爱好 
或厌恶以及連带的情緒发生，而却进一步在与心灵中某些潜伏 
的原則会合起来以后，剌激起驕傲或謙卑，爱或恨等新的印象。439 
使我們趋向或避开对象的那个傾向仍然继續起着作用，但是却 
与由印象和观念的双■:关系发生的那些間接情烕結合起来。 

參 拿 

这些間接的情咸永远是令人愉快的或令人不快的，所以就 
給直接的情感增添了一种附加的力量，幷增加了我們对于对象 
的欲望和厌恶。例如，一套漂亮的衣服由于它的美产生了一种 
快乐；这种快乐产生了直接情威、或意志和欲望的印象。其次， 

这些衣服在被认为属于我們自己时，双重关系就给我們传来驕 
傲的情緖，这种情緖是一种間接的情烕•，伴随那种情威而生的快 
乐，又返回到直接咸情上，而給予我們的欲望或意志、喜悅或希 
望以一种新的力量。 

当福利是确定的或很可能的时候，它就产生了喜悦。当祸 
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害处于同样情况时，就发生了悲伤或悲哀。 

当福利或禍害不确定时，于是随着这两方面的不确定的程 
度，发生了恐惧或希望。 

欲望发生于单純的福利，厌恶发生于禍害。当身心的行动 
可以达到趋福避禍的目的时，意志就发动起来。 

除了福利与禍害，也就是除了痛苦与快乐以外，直接的情烕 
还往往发生于一种自然的冲动或完全无法說明的本能。属于这 
—类的有欲求我們的敌人受到惩罰和希望我們友人得到幸福的 
心理；还有饥餓、性欲、以及其他少数的肉体欲望。恰当地說，这 
些情威是产生禍福的，而不是由它們而发生的，如其他感情那 
样。 

除了希望与恐惧以外，直接感情中沒有一种値得我特別注 
意; 这两种烕情我們将在这里力求加以說明。显而易见，由于它 
的确定性而会产生悲伤或喜悦的那个事件，当它只是很可能的 
440和不确定的时候，就总是会产生恐惧或希望。因此，为了理解这 
个条件之所以造成那样大的一种差异的理由起见，我們必須回 
顾一■下我在前一■卷关于槪然性的本质所說过的話。 

槪然性发生于儿个相反的机会或原因的对立，心灵因此不 
能固定于任何一商，而是不断地在两方面来回搖摆，在一个时刻 
决定认为对象是存在的，在另一个时刻又认为它是不存在的。 
想象或知性 C 随便称它是什么都可以），在相反的观点之間来回 
变动;它虽然也許較多次地轉向于一方面，可是由于若干原因或 
机会的互相对立，不可能停止在任何一方面。問題的早和年的 
两方面交替地占到优势;心灵在观察对象的一些相反的原則时， 
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发现了那样一种彻底消灭全部确实性和确定意见的反对情形。 

假設我們怀疑它的存在的那个对象是一个欲望或厌恶的对 
象，那么显然，随着心灵轉向这一方面或那一方面，它必然感觉 
到一种暫时的喜悦或悲哀的印象。我們欲求它存在的一个对 
象，当我們想到产生它的那些原因时，就使我們愉快；由于同一 
理由，在相反的考虑下就要刺激起悲伤或 不快: 所以正像知性在 
一切槪然問題方面是在相反的观点之間搖摆不定一样，各种威 
情也必然同样地在相反的情緖之間搖晃不定。 

如果我們考究人类心灵，我們将发现，就情感而論，心灵幷 
不如管乐器似的，在依次吹出各个音調时，吹气一阵，响声就停 
頓了 •，心灵倒像一具弦乐器，在每次弹过之后，弦的震动仍然保 
留某种声音，那个声音是不知不觉地逐漸消逝下去的。想像异 
常敏捷而迅速，但是情威却迟緩而頑强；因为这种理由，当任何 
对象呈现出来，紿予想像以許多不同的观点，給予情感以許多不 
同的情緒，这时想像虽然迅速地改变它的观点，可是每一次弹动 
幷不都产生一个淸楚而明晰的情威調子，而是一种情威永远要 
与他种情威混杂在一起。随着槪然性之傾向于福或禍，喜悅或 
悲哀的情烕就在心情中占了优势，因为槪然性的本性就在于在 
一个方面投以多数的观点或机会，或者投以 C 这也是同样的說 
法）一种情威的較多次的重复，或者投以那种情威的較高程度， 
因为它把若干分散的情感集合为一个情威。換句話說，悲伤和 
喜悅旣然借着想像的两个相反观点而互相混合起来，所以它們 
就通过它們的結合产生了希望和恐惧两种情威。 

在这个題目方面，关于我們现在所硏究的各沖情咸的反对 


441 


480 第二卷綸揸成_ 

情况;可以提出一个很奇特的問題来。我們可以观察到，各种相 
反情感的对象如果同时呈现出来，那么除了优势的情威增强以 
外（这种增强，前面巳經說明，通常是由两个对象的初次相碰或 
相遇而发生的），有时两种情感隔开短的时間接續出现；有时两 
种情感互相消灭，沒有一种发生 •， 有时两者保持結合在心灵中 
間。因此，人們就可 以問： 我們能用什么理論說明这些变化，我 
們能把这些变化归約于什么一般的原則。 

当相反的情威发生于完全差异的对象时，这些情威是交替 
发生的，观念方面由于缺乏关系，使那些印象互相分开，而阻止 
它們的互相对立。例如 ，一 个人由于訴訟失敗而苦恼，由于得子 
而欢喜，他的心灵由偸快的对象轉到禍患的对象时，它的活动不 
442 論如何敏捷，也难以用一种感情来調和另一种烕情、幷因而处于 
两者之間的中立状态。 

当同一事件是混合性质、而在其各种不同的条件中含有某 
种禍害的成分和某种幸运的成分时，則心灵就容易达到那种平 
靜状态。因为在那种情况下，那些情威借着彼此的关系混合起 
来，以致彼此消灭，使心灵处于完全平靜状态。 

但是，第三点，假設那个对象不是一种禍与福的混合物，而 
是被认为在某种程度上很可能的或很不可 能的； 那么，我可以 
說，在那种情形下，两种相反的情威将同时存在于灵魂中，幷不 
互相消灭，互相調和，而将共存在一起，幷借两者的結合产生第 
三个印象或情感。两种相反的情感只有当它們相反的活动恰好 
互相冲突，而它們的方向和它們所产生的威觉也是互相反对时， 
它們才能互相消灭。这种精确的冲突依靠于那些情烕所由以发 
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生的那些观念的关 ( 系，幷且随着关系的大小程度而有全部或局 
部冲突的情形。然性方面，两种相反的机会有那样大的关 
系，以至决定同一个对象的存在或不存在。不过这种关系远不 
是完善的，因为有些机会落在存在一方商，另外一些机会落在不 
存在一方面：而存在与不存在是完全互不相容的对象。我捫不 
可能一次观察两种相反的机会和依靠于这些机会的結果；想像 
必然要在两者之間来回交替地流动。想像的每一种观点都产生 
其特有的情威，这个情感逐漸消沉下去，而在經过了一次弹击之 
后，跟着就有明显的震动。各个观点的互不相容，使各种情威不 
能沿直綫互相撞击 C 如果可以这样說)，可是它們的关系仍然足 
以使它們的較为微弱的情緒互相混和。希望和恐惧就是按照这 
个方式由悲伤和喜悅两种相反情感的不同的混合程度而发生， 443 
由它們的不完全的联合和結合而发生的。 

总而言之，各种相反的情威，如果发生于不同的对象，它們 
便交替出现;如果是由同一个对象的各个不同部分发生，它們便 
彼此互相消灭；如果是由任何'一个对象所依靠的相反的和互不 
相容的机会或可能性发生，它們便同时存在，互相混和。在这整 
个事情中間，显然看到了观念关系的影响。如果相反情感的对 
象是完全差异的，这些情威就像两个瓶子里两种相反的液体一 
样，彼此沒有影响。如果对象是紧密关联着的，則与之相应的情 

威便如咸和酸一样，在混和之后便互相消灭。如果关系比較的 

• » 

不完全，而成立于对同一对象所有的相反的观点，則两种情感便 
如油和醋一样，不論如何混和，总不能完全結合和融合。 

关于希望和恐惧的假設本身旣然带有自己的明白性，所以 
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我們在給予証明的时候、可以簡略一些。少;数儿个有力的論証 
胜过許多微弱的論証。 

两方面的机会如果相等，而且不論在哪一方面都看不出优 
势来时，恐惧与希望两种情烕就可以发生。不但如此，在这种情 
况下，这两种情威还是最为强烈的，因为心灵这时沒有可以依 
止的任何基础，而在极度的不确定状态中来回搖摆。如果在悲 
伤一面投入較大程度的槪然性，你就会立刻看到，那个情感扩散 
于整个組合中，而把它渲染成为恐惧。再把槪然性增大,幷借此 
也把悲伤增强起来，于是恐惧就更占优势，終于随着喜悅程度的 
不断减低，而不知不觉地进入純粹的悲伤。在达到这种情况以 
后，你可以照方才增加悲伤的方式把悲伤减低;借着把那一商的 
444 槪然性减低，你将发现情威每一剎那都变得晴朗起来，終于不知 
不觉地变为希望；而如果你借着增加槪然性来增加組合中的那 
一部分，則希望又照同样方式逐漸轉为喜悦。这就显然証明，恐 
惧和希望两种情威是悲伤和喜悦的混合物，正如在光学中当你 
减少或增加組成一条通过三棱鏡的有色太阳光綫的两条光綫之 
一的数 M 之后，你如果发现它在組合中依照比例占到或大或小 
的优势时，那就証明、这条有色的太阳光綫是这两条光綫的一个 
組合体。我确信，不論自然哲学或精神哲学都不能有比此更为 
有力的証明了。 

槪然性分为两 种：一 种是対象本身眞正是不确定、而由机会 
所决定的；一种是对象虽然已經是确定的，可是对浪們的判断来 
說是不确定的，我們的判断在問題的两方面都发现有若干的証 
明。这两种 r 然性都引起恐惧和希望；这个现象只能由两种槪 
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然性所共有的那个特性发生，就是两者都共同具有的两种相反 
观点所給予想像的不定和搖摆。 

通常产生希望或恐惧的，乃是一种很可能的禍福。因为槪 
然推断原是一种搖摆不定的观察对象的方法，自然要在情威方 
面引起相似的混合和不定。不过我們可以說，任何时候这种混 
合如 果可以 由其他原因产生，那么虽然沒有槪然性，恐惧和希望 
两种情感仍将发生；这一点必須被承认是现在这一个睱設的一 
个令人信服的証明。 

我們发现，一 种禍害 ，在仅仅被认为是可能的时侯，有时也 

• • • 

就产生恐惧，尤其是这种禍害是很大的話。一个人在想到极度 
的痛苦和拷打时，即使他遭受这种禍害的危险非常小，也不免要 
战慄失色。槪然性的渺小程度被禍害的重大程度所补偿了。我 
們的感觉正如在那种禍害有較大的槪然性的时候同样地生动。 
对极大的禍害仅仅作一次的观察，其結果就等于对微小的可能 
性作多次的观察一样。 

不过不但可能的禍害会引起恐惧，就是被认为不可能的禍 445 

• • • • 

害也会引起恐惧；例如当我們立在悬崖絕壁的边上，就要发抖， 
虽然我們知道6己十分安全，对于是否前走一步完全是由自己 
作主的。这是由于禍害的迫近，影响了想像，正如禍害在确定的 
时候影响想激一样。但是一反省到我們的安全，这种心理便遭 
到冲击，立刻消失，因而它所引起的情威正如由相反的机会所产 
生的相反的情感一样。 

已經确定的禍害有时也和可能的或不可能的禍害一样，有 

« • • 

产 生恐惧 的同样效果。例如，处于銅墙鉄壁、禁卫森严的监獄 
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中，毫无逃脫方法的人，一想到他所判处的酷刑时，就要战慄发 
抖。这只是由于那种确定的禍害是可怖的、駭人的;在那种情形 
下,心灵由于恐怖不断地排斥那种禍害，而那种禍害却不断地挤 
入思想中来。禍害已經确定无疑，不过心灵却不能忍受这种禍 
害的确定；由于这种变动不定，就产 生了外 表与恐惧完全相同的 
一种情感。 

不但在禍福的存在是不确定的时候，就是在其种类不确定 
时，也有恐惧或希望发生。假如有一个人由他素来相信的人吿 
訴他說，他的一个儿子突然被杀，那么显然，他一定要在得到究 
凳哪个儿子被杀的确息以后，这个事件所引起的情感才会确定 
成为純粹的悲伤。这里一种禍害是确定了，不过禍害的种类还 
未确定。因此，在这种場合下，我們所感到的恐惧幷不混杂着任 
何喜悦在內，而其发生只是由于想像在各个对象之間来回搖摆 
的緣故。問題的每一方面在这里虽然都产生同样的情威，可是 
那种情感幷不能确定下来，而却从想激得到一种惶惑而不定的 
活动，那种活动在其原因和在其威觉方面都是与悲伤和喜悅之 
間的混合和斗爭互相类似。 

根据这些原則，我們就可以說明情感中的一个初看起来似 
乎很奇特的现象，就是惊訝容易变为恐惧,一切出乎意料的事情 
都使我們惊恐。由这一点所得出的最明显的結論就是，人性一 
般是怯懦的；因为当任何对象突然出现时，我們就立刻断言它是 
—种禍害，而不等到我們考察它的本性是善是恶,一下子就烕到 
了恐惧。我說这是最明显的結論，不过在进一歩考察之下，我們 
将发现，这个现象需要用其他理由加以說明。 一 个现象的突然 
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性和奇特性都在心灵中自然地产生一种紛扰，正如我們所沒有 
料到的、不熟悉的每样事物一样。其次，这种紛扰自然地产生一 
种好奇心或求知欲，这种好奇心由于对象的冲击强烈而突然，因 
而是很猛烈的，使人感到不快，在它的动搖不定方面正类似于恐 
惧情威的感觉或悲喜的混合情威的感觉。恐惧的这个影像自然 
地就轉变为恐惧本身，使我們眞正害怕禍害的发生，因为心灵形 
成它的判断，总是根据现前的心情，而很少根据于对象的本性 
的。 

由此可见，一切种类的不确定，都与恐惧有一种强烈的联 
系，即使它們幷不由于它們所呈现于我們的相反的观点和考虑 
而产生了情感之間的任何对立。 一 个人在他的友人患病时离开 
了友人，比他在其身边时对友人感到較大的焦虑，虽然他就是在 
身边或許也无能为力，也不能判断病情的結果。在这种情形下， 
情威的主要对象，即友人的生死，虽然不論他在旁或不在旁，都 
是同样地不确定；可是他的友人的病况中有千万种細微情节，使 
他在确知之后，可以把观念固定起来，而阻止那种与恐惧密切相 
关的动搖不定。不确定在一个方面說来，对希望的关系的确也 
像对恐惧的关系一样，因为不确定在希望情威的組成中也是一 
个要素；但是它所以不傾向于那一面，則是因为不确定本身单独 
就是令人不快的，幷与种种不快情感发生一种印象关系。 

因此，我們对于一彳人的細徴情节的不确定，就增加了我們 
对于他的死亡或不幸的忧惧。霍拉斯曾經提到过这个现象。 
“雛鳥在巢中，羽毛未丰滿， 

母鳥离巢时，惴惴心不宍， 
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惟恐长蛇至，蜿蜒来侵犯； 

虽則身在旁，无能为力焉。 

不过我还要把恐惧与不确定互相关联的这个原則再推进一 
步，而主张說：任何一种怀疑都产生那种恐惧情感，即使它不論 
在那一方面都呈现出好的、合意的东西来。一个处女在新婚之 
夜就寝时，充滿了恐惧与忧虑，虽然她所期待的事情只是最高的 
快乐，是她久已渴望的事情。但是这种事的新奇和重大、願望和 
喜悦的混乱，使心灵非常惶惑，不知道应該固定在那一种情威 
上； 因此，精神便发生一种忐忑不安，这种忐忑不安在某种程度 
上是令人不快的，所以就自然地蛻变成为恐惧。 

这样，我們仍然发现，凡是使情威动搖或混杂、幷附带有任 
何程度的不快感觉的东西，总是产生恐惧，或者至少产生一种十 
分类似恐惧而难以和它区別的情威。 

我在这里只限于考察了在最单純而自然的状况下的希望和 
恐惧，而不曾考究两种情威由各种观点和反省的混杂所可能发 

生的一切变化。恐怖、惊惶、惊愕、焦虑和其他那一类的情烕，都 

• « • • • • 

只是各种各样程度不同的恐惧。我們很容易想 m ， 对象改換一 
⑽个情况，或思想改換一个方向，都会把甚至情威的威觉也改变 
了；这不但一般地說明了恐惧的一 U ] 特殊属类，也一般地説明了 
其他感情的特殊属类。爱" I 以表现为柔情、友誼、亲密、尊重、善 

參# 舞_ _奉 m • • 

意和其他許多的形式；归根到底，这些都是同样的感情，幷且由 

« 

同样原因发生，虽然其間小有差异，不必詳細說明。因为这个緣 
故，所以我一向才只艰无虔察主要的情感。 

为了同样留意避免冗长^所以我也不去考察意志和直接情 
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烕出现于动物方商的情况。因为，它們也和人类方商这些感情 
一样，都是性质相同，幷且也由同样原因剌激起来，这是非常明 
显的。我把这一点留铪讀者自己去观察；希望讀者同时考究到 
这一点对这个系統所增添的附加力量。 

斧卜节餘好奇心或对眞理的爱 

不过我想我們已經討論了心灵的那么多的不同的部分，幷 
且也考察了那么多的情威，而却不曾有一度考究对眞理的爱好， 
虽然这种爱好是我們的一切探究的最初根源；我认为这是一个 
不小的疏忽。因此，在我們結束这个題目之前，应該給予这种情 
威一些考虑，幷指出它在人性中的根源。这是非常特別的一种 
感情，因此，我們如果在我們所考察过的那些題目的任何…項之 
下来討論它，就不能不有陷于模糊和混乱的危险。 

眞理有两种，一种是对于观念本身瓦相之間的比例的发现， 

一种是我們的对象观念与对象的实际存在的符合。确实，第一 
种眞理之 所以被 人追求，幷不是单純因为它是眞理，而且給予我 449 
們快乐的也不单是結論的正确性。因为不論我們是用两脚规来 
发现两个物体的相等，或是借数学的証明来发现它，結論同样是 
正确的。在一种情形下，証明虽然是理証性的，而在另一种情形 
下，証明虽然只是威性的，可是一般地說，心灵对于两种証明都 
有同样的信念。在一种算术演算中，眞理和信念虽然也和在最 
深奥的代数演算中是一样性质，可是在演算中的快乐是极小的, 
如果它不至于陷入 痛苦: 这就显然証明，我們有时从眞理的发现 
所威到的愉快不是由眞理本身得来，而是由于它賦有的某些性 
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质 f 寻来 的。 

使眞理成为偷快的首要条件，就是在发现和发明眞理时所 
运用的天才和才能。任何容易的和明显的道理永远不被人所珍 

貴的； 甚至本身原是困难的道理，而我們在得到关于它的知識 

♦ • 

时，如果毫无困难，沒有經过任何思想或判断方面的努力，那种 
道理也不会被人重親。我們喜爱追溯数学家們的理証过程；但 
是一个人如果仅仅是把綫和角的比例吿訴我們，我們也不会由 
此得到多大的偸快，虽然我們深信他的判断和 誠实。 在这种情 
形下，我們只要长着耳朵，就足以听到眞理。我們无須集中注 
意，或运用天才；而天才的运用是心灵的一切活动中最令人愉快 
而乐意的。 

不过天才的运用虽然是我們由科学所获得的快乐的主要来 
源，可是我怀疑，单是这一点是否就能給予我們以很大的快乐。 
我們所发现的眞理必須还要有相当的重要性。我們很容易把代 
数問題增加到无穷，錐綫的比例的发现也是无尽的；可是很少数 
学家們喜欢做这类的硏究，他們总是把思想轉向較有用、較重要 
450的問題上面。现在的問題是，这种效用和重要性是以什么方式 
在我們心理上起作用 的呢？ 在这个問題方画，困难发生于这一 
点上，即•.許多哲学家們为了寻找他們所认为对世人重要而有用 
的眞理，消耗了他們的时間，損毁了他們的健康，忽略了他們的 
財富，可是由他們的全部行为看来，他們却沒有任何为公众服务 
的精神，絲毫也不关怀人类的利益。如果他們相信，他們的发现 
沒有任何重要性，那么他們就完全会失掉硏究的兴趣，虽然他們 
对硏究的 結果实 际上是毫不关心的:这似乎是一种矛盾。 
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为了消除这个矛盾，我們必須考究*.有些欲望和爱好不超出 
想像的范围以外，而只是情烕的微弱的影子和影像，幷不是任何 
实在的感情。例如，暇設有一个人观察任何一个城市的防御工 
事，考虑它們的天然的或人工的巩固性和有利条件，观察棱堡、 
壁垒、坑道和其他軍事建筑的配置和設計；显然，随着这些設施 
适合于达到它們的目的的程度，他将威到一种相应的快乐和滿 
意。这种快乐旣然是发生于对象的效用，而不是发生于它們的 
形式，所以它只能是对于居民的一种同情，因为所有这些筑城技 
术都是为了居民的安 全两采用的； 虽然这个人可能是一个陌生 
人或是一个敌入，他的心中可能对居民毫无好烕，甚至还对他們 
怀着憎恨。 

的确，有人可以反对說，那样疏远的同情对于一个情烕来說 
是一个非常微薄的基础；我們通常所见的哲学家們的那种勤奋 
和努力决不能由那样一种浅薄的根源得来的。不过我在这里要 
重提一下我前面所說的話，就是 •.硏 究的快乐主要在于心灵的活 
动，在于发现或理解任何眞理时天才和知性的运用。如果需要 
眞理的重要性来补足这种快乐的話，那也不是因为眞理的重要 
性本身使我們的快乐有多大的增加，而只是因为它在某种程度 
上被需要来固定我們的注意 P 当我們漫不經心或不注意时，知 
性的同样活动对我們就沒有影响，也不足以传来我們处于另外 
一 种心情中时由这种活动所可能得到的那种快乐。 

不过心灵的活动固然是快乐的主要基础，可是除此以外，我 
們还需要在达到目的方面或发现.我們所考察的眞理方面有某种 

•S ， 

程度的成功。关于这一点，我将仅仅提出一个在許多場合下都 
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有用的槪括說法， 就是： 当心灵带着一种情威追求任何目的时， 
那个情感虽然原来不是由那个目的发生，而只是由那种 活动相 
追求发生，可是由于威情的自然过程，我們对于那个目的自身也 
发生了关切，而在追求目的的过程中如果遭到任何失望，便要威 
到不快。这种情况发生于前述的本情烕間的关系和平行方向。 

为了用一个相似的例子来說明这一番道理起见，我将要說, 
再沒有任何两种情威 it 打猎和哲学这两种情感更为密切地类似 
的了，虽然在初看起来，两者好像是不能相比的。显而易见，打 
猎的快乐在于身心的活动:运动、注意、闲难、不确定。同样显然 
的是:这些活动必須伴有一个效用观念，然后才能对我們发生任 
何作用。一个拥有巨大的財富 1 絲毫沒有貪心的人，虽然对猎取 
鷓鴣和山鸡威到快乐，可是对于捕打烏鴉和野鵲，却不烕 兴趣; 
这是因为他认为前两种适于餐用，后两者則完全无用。这里，效 
用或重要性本身确是幷不引起任何眞正情威，而只是需要它来 
支持想像；同样的这一个人在其他任何事情方面虽然会忽略十 
倍大的利益，可是在打了几点钟猎以后带回家一打山鹬或其他 
鷗类，他会感到高兴。为了使打猎和哲学的平行关系更加显得 
完全起见，我們可以說：在两种情形下，我們的活动的目的本身 
虽然可以是被鄙視的，可是当活动在热烈进行的时候，我們就集 
中注意于这个目的，以致在遭到任何失望时，就会威到非常不 
快，而当我們失去猎物或在推理中陷于錯誤时，都会威到懊丧。 

如果我們还要給这些感情找寻另外一个平行的威情，那么 
我们可以考究賭博的情感，賭博的給人快乐，正如打猎和哲学一 
样，也是根据于同样的原則6前巳說过，賭博的快拓不单是浚生 
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利益，因为許多人抛弃了必得的利益，而去从事这种娛乐。这种 
快乐也幷不是单由賭博而来，因为这些人如果不賭金錢輸赢，他 
們也就感不到快乐。这种快乐是由两种原因的結合而得来的， 
虽然这些原因在分开的时候便不起作用。这里的情况正像某些 
化学作用一样，两种淸澈和透明液体混合起来以后，就产生了第 
三种不透明的和有色的液体。 

我們对于贏得賭注的关切吸引住了我們的注意，如果沒有 
这种关切，我們对于那种活动或其他任何活动，就都不能感到快 
乐。我們的注意被吸住以后，于是困难、变化、运气的突然轉变 
就更进一步地使我們发生兴趣；我們的快威就是由这种关切而 
发生。人生是那样一个令人厌腻的場面，而人們又多半是具有 
懶散的性情，所以任何对他們提供消遣的东西，虽然它所凭借的 
情威摻杂着一种痛苦，大体上会給人以一种明显的快乐。这种 
快乐在这里又被对象的本性所增加了，这些对象旣是可威知的， 
而且范围又是狹窄的，所以容易吸引注意幷使想燉威到愉快。 

可以說明数学和代数学中眞理的爱好的那个理論，也可以 
推广到道德学、政治学、自然哲学和其他一些的科学，这里我們 
不考究观念的抽象关系，而考究它們的实际联系和存在。但是 
除了表现于各种科学中的知識的爱好以外，人性中还陚有一种 
好奇心，这是由完全另外一种原則得来的一种情威。某些人有 
一种要想知道邻人的活动和情况的永不滿足的欲望，虽然他們 
的利益与邻人毫无关系，而且他們也必須完全依靠別人，才能得 
到消息，因而沒有硏究或努力的余地。让我們来找寻这个现象 
的原因。 
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前面已经详细证明，信念的影响在于活跃和固定想像中的 
任何观念_同时幷驱除关于那个观念的种种犹豫和不定。这两 
种情况都是有利的。借着观念的活泼性，我们使想像威到兴趣， 
幷且产生一种快乐，那种快乐和由缓和的情威发生的快乐性质 
相同，只是程度较小一点。正如观念的活泼性给人以快乐一样， 
观念的确实性，通过把一个特殊观念确定于心中，幷使心灵免去 
选择对象时的动搖不定，因而就防止了不快的感觉。人性中有 
一个性质在许多场合下都是很显著的，幷且是身心所共有的，就 
是:过 分突然而猛烈的一种变化使我们感到不快，幷且任何对象 
本身不论我们如何漢不相关的，可是它们的变化总是要引起不 
快来的。由于怀疑的本性在于引起思想中的变化，把我们由一 
个观念突然转移到另一个观念上，所以怀疑必然也是痛苦的起 
因。这种痛苦主要发生于任何事件的利益、关系或是它的重要 
性和新奇性使我们对它发生兴趣的场合下。我们幷不是对每一 
个事实都有一种求知的好奇心，我们想知道的也不专限于知道 
以后对我们有利益的那些事实。一个观念只要以充分的力量刺 
激我们，幷使我们对它极为关心，以至使我们对于它的不稳定性 
和易变性感到不快，那就足以刺激起好奇心来。一个初到任何 
城市中的人可以完全漠不关心居民的历史和经历，但是当他同 
他们进一步熟识了，幷在他们中间住久了，他就和本地人一样有 
了好奇心。当我们在阅读一个民族的历史时，我们就极想澄淸 
它的历史中所发生的任何疑难；但是这些事件的观念如果大部 
分都消失了，则我们对于那一类硏究便不再关心了。 
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在精神科学中■用实驗推理 
方法的一小尝试 


爱好严肃的德的人应当时常硏究什么是 
德，幷且要求賢淑的典范——路庚 ( Lucan ) 
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其中对前两卷中某些段落 
作了例解与說明 
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第一节道德的区別不是从理性得来的 

一切深奥的推理都伴有一种不便， 就是: 它可以使論敌哑口 
无言，而不能使他信服，而且它需要我們作出最初发明它时所需 
要的那种刻苦钻硏，才能使我們感到它的力量。当我們离开了小 
房間、置身于日常生活事务中时，我們推理所得的結論似乎就烟 
消云散，正如夜間的幽灵在曙光到来时消失去 一样； 而且我們甚 
至难以保留住我們費了辛苦才获得的那种信念。在一长串的推 
理中，这一点更为显著，因为在这里，我們必須把最初的一些命 
題的証据保持到底，可是我們却往往会忘掉哲学或日常生活中 
的一切公认的原理。不过我仍然抱着这样的 希望: 现在这个哲学 

体系在向前进展的过程中，会获得新的力量；而且我們关于道德 

• • 

学的推理会証实前面关于知性和情烕所作的論述。道德比其他 

_ « » •鲁 

一切是更使我們关心的一个論題 •.我 們认为，关于道德的每一个 
判断都与社会的安宁利害相关;幷且显而易见，这种关切就必然 
使我們的思辨比起問題在很大程度上和我們漠不相关时，显得 
更为实在和切实。我們断言，一切影响我們的事物决不能是一 
个幻像；我們的情感旣然总要傾注于这一面或那一面，所以我們456 
岿然就认为，这个問題是在人类所可理解的范围以內;而在其他 
同类性质的一些情形下，我們对这个問題就容易发生怀疑。如 
果没有这个有利的条件，我在这样一个时代决不敢再給那样深 
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奥的哲学写第三卷，因为在这个时代里，大部分人們似乎都一致 
地把閱讀轉变为一种消遣，而把一切需要很大程度注意才能被 
人理解的事物都一槪加以摒弃。 

前面已經說过，心灵中除了它的知觉以外，永远沒有任何东 
西存在;視、听、判断、爱、恨、思想等一切活动都归在知觉的名称 

之下。心灵所能施展的任何活动，沒有一种不可以归在知觉一 

• • 

名之下；因此,知觉这个名詞就可以同样地应用于我們借以区別 

I - 

道德善恶的那些判断上，一如它应用于心灵的其他各种活动上 
一样。贊許这一个人，譴責另一个人，都只是那么許多不同的知 
觉而已。 

但是知觉旣然分为两类,即印象和观念，这个区別就又产生 

• • • « 

了一个問題，就是•.我們还是借我們的观念，还是借印象，来区別 

• ••••• 

們将从这个問題开始我們关于道德“尜 i 。 •▲个問 
題将立刻斬除一切不着边际的議論和雄辯，而使我們在现在这 
个題目上归結到一种精确和确切的論点。 

有人主张，德只是对于理性的符合；事物有永恒的适合性与 
不适合性，这对于能够思考它們的每一个有理性的存在者是完 
全同一的；永恒不变的是非标准不但給人类、幷且也給“神”自 
身，加上了一种义务：所有这些体系都有一个共同的意见，即道 
德也和眞理一样，只是借着一些观念幷借着一些观念的幷列和 
457比較被认識的。因此,为了評判这些体系，我們只須考究，我們 
是否能够单是根据理性来区別道德上的善恶，或者还是必須有 
其他一些原則的协助，才使我們能够作出这种区別》 
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如果道德对于人类的情威和行为不是自然地具有影响，那 
么我們那样地費了辛苦来以此諄諄敎人，就是徒劳无益的了，而 
且沒有事情再比一切道德学者所拥有的大量规則和敎条那样无 
益的了。哲学普通分为思辨的和实践的两部分；道德旣然总是 

• ♦皋 • • • 

被归在实践項下，所以就被假設为影响我們的情威和行为，而超 
出知性的平睜的、懶散的判断以外。这一点被日常經驗所証实 
了，曰常經驗吿訴我們，人們往往受他們的义务的支配，幷且在 
想到非义时，就受其阻止而不去作某些行为，而在想到义务时, 
就受其推动而去作某些行为。 

道德准則旣然对行为和威情有一种影响，所以当然的結果 
就是，这些准則不能由理性得来 •，这 是因为单有理性永不能有任 
何那类的影响，这一点我們前面已經証明过了。道德准則刺激 
情威，产生或制止行为。理性自身在这一点上是完全无力的，因 
此道德规則幷不是我們理性的結論。 

我相信，沒有人会否认这个推論的正确性;而且除非先否认 
作为这个推論基础的那个原則，也就沒有可以逃避这个推論的 
其他方法。我們只要承认、理性对于我們的情威和行为沒有影 
响，那么我們如果妄称道德只是被理性的推論所发现的,那完全 
是白費的。 一 个主动的原則永远不能建立在一个不主动的原則 
上;而且如果理性本身不是主动的，它在它的一切形象和现象中, 
也都必然永远如此，不論它是从事硏究自然的或道德的問題，不 
論它是在考虑外界物体的能力或是有理性的存在者的行为。 

前固我已經証明®，理性是完全沒有主动力的，永远不能阻 

①第二卷，第三聿，第三节， 
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止或产生任何行为或感情；我在証明这点时所用的种种論証，如 
果在这里一一加以重复，那就有些厌煩了。我們将很容易回忆 
到我們在那个論題上所說的話。我在这里将仅仅冋忆这些論証 
之一，幷将力求使它具有更大的决定性，幷且更适合于应用到现 
在这个論題。 

理性的作用在于发现眞或伪。眞或伪在于对观念的实在关 

• • 

系或对实际存在和事实的符合或不符合。因此，凡不能有这种 

• • 

符合或不符合关系的东西，也都不能成为眞的或伪的，幷且永不 
能成为我們理性的对象。但是显而易见，我們的情烕、意志和行 
为是不能有那种符合或不符合关系的；它們是原始的事实或实 
在,本身圓滿自足，幷不参照其他的情感、意志和行为。因此，它 
們就不可能被断定为眞的或伪的，违反理性或符合于理性。 

这个論証对我們现在的目的来說，具有双重的优越性。因 
为它直接地証明，行为 之所以 有功，幷非因为它們是符合于理 

• t • 

性，行为之所以有过，也幷非因为它們违反了理性•，同时，它还較 

为間接地証明了这个同一的眞理，就是通过向我們指出，理性旣 

• * _ 

然永不能借着反对或贊美任何行为、直接阻止或引生那种行为, 
所以它就不能是道德上善恶的源泉，因为我們发现道德的善恶 
是有这种影响的。行为可以是可夸奖的或是可責备的，但不能 
是合理的或不合理的：因此，可以夸奖的或可以責备的同合理的 
或不合理的幷不是一回事。行为的功过往往和我們的自然傾向 
相矛盾，有时还控制我們的自然傾向。但是理性幷沒有这种影 
响。因此道德上的善恶区別幷不是理性的产物。理性是完全不 
活动的，永不能成为像良心或道德威那样，一个活动原则的源 
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泉。 

但是有人也許会說，虽然任何意志或行为都不能和理性直 
接互相矛盾，可是我們可以在行为的某些伴随条件方面,即在其 
原因或結果方面，发现那样一种矛盾。行为可以引起判断，而且 
当判断和情感相合时，也可以間接地被判断所引起，因而借着一 

番 • 

种滥用的說法 C 哲学是难以允許这种滥用的 ）， 也可以把那个矛 
盾归之于那种行为。这种眞或伪在什么样的程度上可以成为道 
德判断的源泉，现在应該加以考察。 

我們已經說过，理性，在严格的哲学意义下，只有在两个方 
式下能够影响我們的行为。一个方 式是： 它把成为某种情威的 

确当的对象的某种东西的存在吿訴我們，因而剌激起那种情威 

«. 

来； 另一个方 式是： 它发现出因果的联系，因而給我們提供了发 
揮某种情感的手段。只有这两种判断能够伴随我們的行为 ，幷 
可以說在某种方式下产生了 行为； 同 时我們必須承认，这些判断 
往往可以是虛妄的和錯誤的。一个人可以因为誤认一种痛苦或 
快乐存在于一个对象之中，因而发生了情感，事实上那个对象幷 
沒有严生苦乐感觉的傾向，或者所产生的結果恰好和所想像的 
情形相反。一个人也可以在求得达到他的目的时、采取了錯誤 
的手段，而由于他的愚蠢的行为妨害了，而不是促进任何計划 
的执行。我們可以认为这些虛妄的判断影响了与之有关的那些 
情威和行为，幷且可以用一种不恰当的比喩說它們使行为成为 
不合理的。不过这一点虽然可以被承认，我們仍然很容易看到， 
这些錯誤远远不是一切不道德的源泉，它們往往是淸白无罪的， 
而对于不幸陷入錯誤中的人們幷不带来任何罪过。这些錯誤仅 


600 


第三卷道德 f 


仅是 專实的錯誤，道德学家一般 都不认 为这种錯誤是有罪的，因 

• « 

460 为它完全是无意的。如果我在对象产生痛苦或快乐的影响上发 
生了錯誤 的认識 ，或者不知道滿足我的欲望的恰当方法，那么人 
們应該惋惜我，而不該責备我。任何人都不能认为那些錯誤是 
我的道德品格中的一种缺陷。例如一个实际上是不好吃的果子 
在相 当距离 以外出现于我面前，我由于錯誤而想像它是甜美可 
口的。这是一个錯誤。我又选择了不适于达到取得这个果子的 
某种手段。这是第二个錯誤。除此以外，在我們关于行为的推 
理中再也沒有第三种錯誤可能发生。因此，我就問，一个人如果 
处在这种情况下，犯了这两种錯誤，是否不管这些錯誤是多么不 
可避免，都应把他认为是恶劣的和罪恶的呢？我們能不能想缴, 
这类錯誤是一切不道德的源泉呢？ 

这里我們也許应該提出，如果道德上的善恶区別是由那些 
判断的眞伪得来的，那么不論在什么地方我們只要形成那些判 
断，就必然有善恶的区別发生;而且不論問題是关于一个苹果或 
关于一个王国，也不論錯誤是可避免的或是不可避免的，就都沒 
有任何差异了。因为道德的本质旣然被假設为在于对理性的符 
合或不符合，那么其他的条件就都完全是可有可无的，永远不能 
賦予任何行为以善良的或恶劣的性质，也不能剝夺它的那种性 
质。还有一点，这种符合或不符合旣然不能有程度的差別，那么 
一切德和恶当然就都是相等的了。 

有人或許这样說： 事 实的錯誤虽然不是罪恶的，可是是非 

• 鲁 鲁 鲁 

的錯誤却往往是罪恶的，而这就可以成为不道德的源泉。我的 
答复是•.这样一种錯誤不可能是不道德的原始源泉，因为这种錯 
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誤以一种实在的是非作为前提，也就是以独立于这些判断之外 
的一种实在的道德区別作为前提。因此，是非的錯誤可以成为 
不道德的一种，不过它只是次生的一种不道德，依据于在它以前 
就存在的別的一种不道德上面的。 

至于(:有人說〕有 些判蛴 是我們行为的結果，而且这些判断 

争 • 

如果是錯誤的，就使我們断言那些行为是违反眞理和理性的•.关 
于这一点，我們可以說，我們的行为永远不能引起我們自己的 
任何眞的或伪的判断来，而只有在他人方面才有这样一种影响。 
的确，一种行为在許多場合下可以使他人发生虛妄的結論;一个 
人如果从窗中窺见我同邻人的妻子的淫乱行为，他也許会天眞 
地想像她一定是我的妻子。在这一点上，我的行为就类似謊言 
或妄語；唯一的不同之点 C 这点是很重要的)在于，我的淫乱行为 
并没有要想使別人发生一个錯誤判断的意图，而只是为了滿足 
我的性欲和情威。不过我的行为却由于偶然而引起了一种錯誤 
和虚妄的判断；行为結果〔即他人的判断〕的虛妄可以借一种奇 
特的比喩归之于行为自身。但是我仍然看不到任何借口，可以 
根据了它主张說，引起那样一种错误的傾向就是一切不道德的 
最初的源泉或原始的根源。① 


①一个幸运地成了名的已故的作者〔渥拉斯頓 Wollaston 〕 曾經郑重地主张 
說，这样一种鍩誤就是-切罪恶和道徳上的丑恶的某础 t 若不是他这样說，我們原 
可以认为征明上面这一点是完全多余的。为了发现他的假設的謬誤，我們只須考究 
一点， 就是： 人們所以从一个行为推出一个錯誤的結論来，只是由子自然原則的模 
糊不明，致使一个原因被相反的原因在暗中打断了它的 作用/ 幷且使两个对象之間 
的联系变化不定。伹是由千甚至在自然的对象方面，原因也有相似的不确定性和 
变化，幷且引起我們的判断中的相似的錯誤，所以那个产生鍩覩的傾向如果就是恶 
fii 不道德的本质，那么必然的結果 就是： 甚至无生物也可以成为罪恶的和不道德的‘ 
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462 因此，总起来說,道德上的善恶的区別不可能是由理性造成 

的；因为那种区別对我們的行为有一种影响，而理性单独是不能 



人們如果再申辯說，无生物的行为是沒有自由和选择的，那也是徒然的。因为 
自由和选择旣然不是使一种行为 ft 我們心中引生錯誤結論的必要条件：所以两者 
茺論如何都完全不能成为道德的 本质； 而且我也不容易看到，就达个体系来說，它 
如何还会考虑到自由和选择。引起錯誤的顔向如果是不近德的根源，那么那种傾向 
和不道德在任何惰形下都应当是不可分离的。 

还有 一点： 如果我在和邻人的妻子尽情淫乱的时候，小心地先把窗子关住，那 
么我就不犯不道德的 罪了； 这是因为我的行为旣然完全掩藏起来，就該沒有产生任 
何錯誤結蝨的顼向了。 

由于同样理由，一个窃賊如果登着梯子从窗戶 m 进来，幷且极其小心地不惊动 
A ， 那他就完全无罪了。因为他或者&不被人发觉，或荠适如果被人发觉，他也不 
会引起任何錯誤，任何人在这种悄况下也不会錯认了他的身分。 

大家都熟知，斜眼的人們很容易使人发生錯誤。我們很容易认为他們是在向 
某人打招呼或談話，而事实上他們是在和另外一个人交談。那么他們就能因此而算 
是不 it 德的嗎 T 

此外 T 我們还容易看到，在所有那残論詛中都有■一种明显的循坏推理。一个人 
如果浸占了$ 令巧 財物，当作来用，那他就像是宣布 T 那些財物是自已的 r 
这种謬誤是^非*^的这种不道奋源。但是如果沒有先在的道德准則作为前提， 
財产、权利、义务还可理解么 t 

一个对恩人負义的人，就在某神意义下表明他不會由他受过任何恩惠。但是在 
什么意义下呢？是不是因为感恩是他的义务昵？不过这就假設，在此以前已有一种 
义务和道德的规則。那么，这是不是因为人性一般足感恩的，幷使我們断言，一个 
伤害人的人永不会由他所伤害的人得到过任何恩惠呢？不过人性幷不是那样一般 
地是感恩的，以至可以証明这样一个結論。即使人性一般是感恩的，那么一个一般 
原則的例外是 否仅仗 由干它是一个例外， 而就 总是罪恶的呢 r 

怛是有一点就足以彻底粉碎这个荒唐的体系， 就是： 它使我們同样难以說明为 
什么眞实是善良的，謬誤是恶劣的，正如它不能說明其他任何行动的功罪一样。我 
倒願意承认，一切不道德都是由行为中这种假設的謬誤得来的，假如你能給我举出 
任何說得通的理由来說明，为什么那种謬誤是不道德的。如果你把这个問 題正确 
地考虑一番，你将发现自己仍然处子最初那样的困难境地 & 

最后这个淪証是很有决定 性的； 因为假如在这类眞伪上沒有附着一种明昆的 
功或罪的話，則眞伪对我們的行为决不能发生任何影晌。因为誰曾因为怕別人可能 
由某种行为得出鐯誤的結論，而不去作那种行为呢 ？ 或者雄曾为了要刿人得 W 疋钓 
结论，才作出任何行为呢 t 
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发生那种影响的。理性和判断由于推动或指导一种情威，确是 
能够成为一种行为的間接 原因； 不过我們不会妄說，这一类判断 
的眞伪会伴有德或恶。至于由我們的行为所引起的他人的那些 
判断，它們更不能对构成它們原因的那些行为給予那些道德的 463 
性质。 

不过为了說得更詳細一点，为了指出事物的那些永恒不变 
的合适性和不合适性幷不能得到健全的哲学的辯护，我們还可 
以衡量下面的儿点考虑。 

如果思想和知性单独就能够确定是非的界限，那么德和恶 
这两神性质必然或者在于对象的某些关系，或者在于可以由我 
們的推理所发现的一种事实。这个結論是明显的。人类知性的 
作用旣然分为两种，即观念的比較和事实的推断，所以德如果是 
被知性所发现的話，那么德一定是这些作用之一的对象，除此以 
外，知性再也沒有第三种作用可以发现它們。某些哲学家們曾 
經勤勤恳恳地传播一个意见說，道德是可以理証的;虽然不曾有 
任何人在那些証明方面前进一步，可是他們却睱設这門科学可 
以与儿何学或代数学达到同样的确实性。根据这个假設来說， 

恶与德必然成立于某些关系；因为各方面都承认，事实是不能理 
証的。因此，让我們先从考察这个暇設开始，幷且，如果可能的 
話，力求确定那些长时期以来成为毫无結果的硏究的对象的道 
德性质。請你明确地指出构成道德或义务的那些关系来，以便 
我們知道那些关系由什么而成立的，以及我們必須在什么方式 
下来加以判断。 

如果你主张，恶和德成立于可以有确实性和可以理証的一 
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些关系，那末你必然只限于那四个能够有那种証信程度的关系； 

« • 

而在那种情形下，你就陷于重重的矛盾中間，永远无法脫出。因 
为你旣然认为道德的本质就在于这些关系中間，而这些关系中 
464 沒有一种不可以应用于无理性的对象上，而且也可以应用于无 
生命的对象上，所以当然的結果就是，甚至这些对象也必然能够 

有功或有过了。 f f f 孕和学 

目的比例，所有这*些关^不但属*于我們的行为、情威和意志，同 

• 镛 • 《 

样也确当地属于物质。因此，毫无疑問，道德幷不在于任何一种 
这些关系中間，而且道德感也不在于这些关系的发现①。 

如果有人說，道德感在于发现和这些关系不同的某种关系, 
幷且当我們把一切可以理証的关系归在四个总目之下时，我們 
所列举的关系是不完 全的: 对于这个說法，我不知道如何答复才 
好，除非有人肯惠予指出这种新关系来。对于一个从未說明过 
的体系，我們是不可能加以駁斥的。象这样在黑暗中进行混战， 
一个人往往打在空处，把拳击送到了敌人所不在的地方。 

因此，我在这个場合下，就只好滿足于向願意澄淸这个体系 


①为了証明我們在这个論題. [., 的思想方式通常是如何的混乱，我們可 以說： 
那些 主张 邁徳是可以理証的人們幷不說，道德就 存在于 关系中問，以及那些关系是 
可以被理性所区別的。他們只 是說： 理性能够发现，那样一种行为在那样一些关系 
中是善良的，而另一神行为則是恶劣的。他們似乎以为，他們只要能把关系这个名 
詞放进他們的命題中就够了，而不再費心思去考虑它是否切合于命題。不过我想这 • 
里有一个明显的論証。理証的理性只发现关系。但是依照这个假設来說，那个埋 
性也发现恶和德。因此，这些道德的性质必然就是关系。当我們責备任何情况下 
的任何行为时，行为和情況的全部复杂对象必然形成恶的本质所在的某些关系.这 
个假設在其他方式下是不能理解的。因为当理性断豸任何行为是恶劣的时候，笮 
所发现的是什么呢 T 它发现了一种关系呢 T 还是一个事实呢？这些問題愚有决走性 
妁，不容任何人逃避的， 
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的人要求下面的两个条件。第一，道德的善恶旣然只属于心灵 

• • 

的活动，幷由我們对待外界对象的立場得来，所以这些道德区別 
所由以发生的那些关系，必然只在于內心的活动和外在的对象 
之間，幷且必然不可以应用于自相比較的內心活动，或应用于某 
些外界对象与其他外界对象的对比。因为道德旣然被假設为伴 
随某些关系，所以这些关系如果只属于单純的內心活动,那么結 
果 就是： 我們在自身就会犯罪，不管我們对宇宙处于什么立場 
了。同样，这些道德关系如果能够应用于外界对象之間，那么結 
果就是，甚至无生物也可以有道德上的美丑了。但是我們似乎 
难以想像,在情感、意志和行为与外界对象比較之下所能发现出 
的任何关系，是不可能在自相比較的情况下，属于这些情感和 

9 鲁 

意忐，或属于这些外界对象的。 

但是証明这个体系时所需要的第二个条件，更加难以滿足。 

0 • « 

如有些人所主张的,在道德的善恶之間有 •一 种抽象的理性的差 
异，而事物也有一种自然的适合性与不适合性；依照这些人的原 
則来說，他們不但假設，这些关系由于是永恒不变的，所以在被 
每一个有理性的动物考虑时，都是永远同一的，而且它們的^吉 f 
也被假設为必然是同一的 •，幷 且他們断言，这些关系对于神 
志的指导，比起对于有理性的、善良的人們的支配，具有同样的、 
甚至更大的影响。这两点显然不是一回事。认識德是一回事， 
使意忐符合于德又是一回事。因此，为了証明是非的标准是约 
朿每一个有理性的心灵的永久法則，单是指出善恶所依据的那 

參 

呰关系来还不够，我們还必須指出那种关系与意志之間的联系， 
幷且必須証明，这种联系是那样必然的，以至在每一个有善意的 
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心灵中它必然发生，幷且必然有它的影响，虽然这些心灵在其他 
方面有巨大的、无限的差异是我已經証明，甚至在人性中間， 
任何一个关系决不能单独地产生任何 行为； 除此以外，在硏究 
知性时我也已經指出，任何因果关系（道德关系也被认为是因果 
关系）都只能通过經驗而被发现，而且我們也不能妄說，单是通 
过对于对象的考虑，就能够对这种因果关系有任何确实的把握。 
宇宙間的一切事物，单就其本身考虑，显得是完全散漫而互相独 
立的。我們只是借着經驗才知道它們的影响和联系；而这种影 
响,我們永远不应該推广到經驗之外。 

由此可见，永恒的、理性的是非标准的体系所需要的第一个 
条件是不可能滿足的，因为我們不可能指出那样一种是非区別 
所依据的那些关系•，第二个条件也同样不能滿足，因为我們不能 

蜃 •響 

够先驗地証明，这些关系如果眞正存在幷被知觉的話，会具有普 
遍的强制和約束力量。 

不过为了使这些一般的考虑更加淸楚而有說服力起见，我 
們可以用人們普遍承认为含有道德的善、恶性质的一些特殊例 
子加以具体说明。在人类可能犯的一切罪恶中，最駭人、最悖逆 
的是忘恩負义，特别是当这种罪恶犯在父母的身上，表现在伤害 
和杀害的尤其罪恶昭彰的例子里画。一切人，不論哲学家和一 
般人，都承认这一点；只有在哲学家們中間发生了这样一个問 
題，就是•.这种行为的罪恶或道德上丑恶还是被理証的理性所发 
现 的呢？ 还是被一种內心的感觉1通过反省那样一种行为时自 
然地发生的某种情緖、所威到的呢？我們如果能够指出，其他对 
象中虽然也有同样的关系，而却幷不伴有任何罪恶或非义的槪 
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念，那么这个問題就立刻被决定了，而前一个意见就被否定了。 
理性或科学只是观念的比較和观念关系的发现；如果同样的关 
系有了不同的性质，那么明显的結果 就是： 那些性质不是仅仅由 
理性所发现的 C 因此，为了試驗这个問題，让我們选定任何一个 
沒有生命的对象，例如一棵橡树或楡树；让我們假設，那棵树落 
下一棵种子,在它下面生出一棵树苗来，那棵树苗逐漸成长，終 
于长过了母株，将它 毁灭； 那么我就問，在这个例子中是否缺乏 
杀害父母或忘恩負义行为中所发现的任何一种关系呢？老树不 
是幼树的存在的原 因么？ 幼树岂不是老树的毁灭的原因、正如 
一个儿子杀死他的父母一 样嗎？ 如果仅仅回答說，这里缺乏选 
择或意志，那是不够的。因为在杀害父母的情形下，意志幷不产 
生任何不同的关系，而只是那种行为所由以发生的原因，因此, 

^ % m 

它产生的关系是和橡树或楡树方面由其他原則所发生的关系是 

相同的。决定一个人杀害父母的是意志或选择；决定一棵橡树 

_ • 

幼苗毁灭它所由以生长的老树的是物质和运动的规律。因此在 
这里，同样的关系具有不同的原因，但是那些关系仍然是 ㈣ 一 
的；这些关系的发现在两种情形下旣然幷不都伴有不道德的槪 
念，听以結果就是，那种槪念幷不发生于那样一种发现。 

不过我們还可以选出一个更加类似的例子；我請問任何人， 
为什么血族通奸在人类方面是罪恶的，为什么同样行为和同样 
关系在动物方面就絲毫也不算是道德上的罪恶和丑恶呢？如果 
有人答复說，这种行为在动物方面所以是无罪的，乃是因为动物 
没有足够的理性来发现它是罪恶的，至于人則賦有理性官能，应 

參 

該約朿他遵守义务，所以同样行为对他来說立刻成为是罪恶的 
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了；如果有人这样說，則我可以答复說，这显然是一种循环論証。 
因为在理性能够觉察罪恶之前,罪恶必然先已存在；因此，罪恶 
是独立于我們理性的判断之外的，它是这些判断的对象，而不是 
它們的結果。因此,依照这个体系来說，凡有感觉、欲望和意志 
的动物，也就是每一个动物，必然都有我們所贊美和責备于人类 
的一切的那些德和恶。所有的差异只在于，我們的高級理性足 
以发现恶或德，幷借此可以增加責备或贊美；不过这种发现仍然 
假設这些道德区別以一个独立的存在者作为前提，这个存在者 
仅仅依靠于意志和欲望，而且在思想和现实中都可以和理性分 
开。动物彼此之間也和人类一样有同样的关系，因而道德的本 
质如果就在于这些关系，則 动物也 和人类一样、可以有同样的道 
德。动物缺乏足够程度的理性，这或許阻止它們觉察道德的职 
責和义务，但是永不能阻止这些义务的存在，因为这些义务必 
須預先存在，然后才能被知觉。理性只能发现这些义务，却永 
不能产生这些义务。这个論証値得衡量，因为据我看来它是完 
全有决定性的。 

这个推理不但証明，道德幷不成立于作为科学的对象的任 
何关系，而且在經过仔細观察以后还将同样确实地証明，道德 
也不在于知性所能发现的任何事实。这是我們論証的第二个部 

_ « ••蠓 

分;这一部分如果闡述明白，我們就可以断言，道德幷不是理性 
的一个对象。但是要想証明恶与德不是我們凭理性所能发现其 
存在的一些事实，那有什么闲 难呢？就以 公认为罪恶的故意杀 
人为例。你可以在一切观点下考虑它，看看你能否发现出你所 
謂恶的任何事实或实际存在来。不論你在哪个观点下观察它， 
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你只发现一些情感、动机、意志和思想。这里再沒有其他事实。 
你如果只是继續考究对象，你就完全看不到恶。除非等到你反省 
自己內心，威到自己心中对那种行为发生一种譴貴的情緒，你永 
远也不能发现恶。这是一个事实，不过这个事实是威情的对象， 469 
不是理性的对象。它就在你心中，而不在对象之內。因此，当你 
断言任何行为或品格是恶的时候，你的意思只是說，由于你的天 
性的結构，你在思維那种行为或品格的时候就发生一种責备的 
感觉或情緖。因此，恶和德可以比作声晉、顏色、冷和热，依照近 
代哲学来說，这些都不是对象的性质，而是心中的 知觉； 道德学 
中这个发现正如物理学中那个发现一样，应当认为是思辨科学 
方面的一个重大进步，虽然这种发现也和那种发现一样对于实 
践都簡直沒有什么影响。对我們最为眞实、而又使我們最为关 
心的，就是我們的快乐和不快的 情緒； 这些情緖如果是贊成德、 
而不贊成恶的，那么在指导我們的行为和行动方面来說，就不再 
需要其他条件了。 

对于这些推理我必須要加上一条附論，这条附論或許会被 
发现为相当重要的。在我所遇到的每一个道德学体系中，我一 
向注意到，作者在一个时期中是照平常的推理方式进行的，确 
定了上帝的存在，或是对人事作了一番 議論； 可是突然之間，我 
却大吃一惊地发现，我所遇到的不再是命題中通常的“是”与 
“不是”等連系詞，而是沒有一个命題不是由一个“应該”或一 

• • •參 

个“不应該”联系起来的。这个变化虽是不知不觉的，却是有极 

* • • 

其重大的关系的。因为这个应該或不应該旣然表示一种新的关 

• # • • _ 

系或肯定，所以就必需加以論述和 說明； 同时对于这种似乎完全 
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不可思'議的事情，即这个新关系如何能由完全不同的另外一些 
关系推出来的，也应当举出理由加以說明。不过作者們通常旣 
然不是这样謹愼从事，所以我倒想向讀者們建議要留神提防;而 
且我相信，这样一点点的注意就会推翻一切通俗的道德学体系， 
470幷使我們看到，恶和德的区別不是单单建立在对象的关系上，也 
不是被理性所察知的。 

第二节道德的区别是由道德感得来的 

这样,論証的进程就导使我們断言，恶与德旣然不是单純被 
理性所发现的，或是由观念的比較所发现的，那么我們一定是借 
它們所引起的某种印象或情緒，才能注意到它們之間的差別。 
我們关于道德的邪正的判断显然是一些知觉；而一切知觉旣然 
不是印象、便是观念，所以排除其中之一、就是保留另外一种的 
有力的論証。因此，道德宁可以說是被人烕觉到的，而不是被人 
判断出来的•，不过这个感觉或情緖往往是那样柔弱和溫和，以致 
我們容易把它和观念相混，因为依照我們平常的习慣 ，一 切具有 
密切类似关系的事物都被当作是同一的。 

其次的問題是•.这些印象是什么性质的，它們是以什么方式 
对我們起作 用的？ 这里我們无需久待不决，而必然立刻可以断 
言，由德发生的印象是令人愉快的，而由恶发生的印象是令人不 
快的。每一剎那的經驗必然都使我們相信这一点。任何情景都 
没有像一个高貴和慷慨的行为那样美好；而任何情景也沒有象 
残忍奸恶的行为那样更令人厌恶的了。任何快乐都比不上我們 
与所爱所敬的人在一起时所威到的那种愉快；正如最大的惩罰 
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就是被迫和 我們所 憎恨或鄙視的人們一起生活一样。 一 部戏剧 
或小說就可以提供我們以一些例子，說明由德所传来的这种快 
乐和发生于恶的痛苦。 

我們借以认識道德的善恶的那些有区別作用的印象，旣然 

只是一些特殊的痛苦或 快乐: 那么必然的結果就是，在关于这些 

• • • 

道德区別的一切硏究中，我們只須指出，什么一些原則使我們在 
观察任何品格时威到快乐或不快 •.这 就足以使我們相信,为什么 
那个品格是可以贊美的或可以實备的了。一个行动、一种情緖、 
—个品格是善良的或恶劣的，为什么呢？那是因为人們一看见 
它，就发生一种特殊的快乐或不快。因此，只要說明快乐或不快 
的理由，我們就充分地說明了恶与德。发生德的烕觉只是由于 

思維一个品格威觉一种特殊的快乐。正是那种感觉构成了我們 

• • . « ♦ 

的贊美或敬羨。我們不必再进一步远求；我們也不必探索这个 
快感的原因。我們幷非因为一个品格令人偸快，才推断那个品 
格是善良的；而是在威觉到它在某种特殊方式下令人偸快时，我 
們实际上就烕到它是善良的。这个情形就像我們关于一切种类 
的美、爱好和威觉作出判断时一样。我們的贊許就涵攝在它們 
所传来的直接快乐中。 

对于建立了永恒的理性的是非标准的那个体系，我已經反 
駁說，我們在理性动物的行为中所能指出的任何关系，沒有一种 
不能在外界对象中发现的；因此，道德如果永远伴着这些关系， 
那么无生物也可以成为善良的或恶劣的了。但是人們也可以同 
样反駁现在这个体系說，如果德和恶是被快乐和痛苦所决定的， 
那么这些善恶性质必然永远是由威觉而发生的；因而任何对象， 


471 
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不論是有生或无生，有理性的或无理性的，只要能剌激起快威或 
、不快，都可以在道德上成为善的或恶的了。不过这种反駁虽然 
472 似乎与前商的一致，可是它在这种情形下絕对沒有在前一种情 

形下的那种力量。因为，第一，显而易见，在快乐这个名詞下面 

• • » • 

我們包括了很不相同的許多烕觉，这些感觉只有那样一种疏远 
的类似关系，足以使它們可以被同一个抽象名詞所表示。一个 
美好的乐章和一瓶美好的酒同样地产生 快乐； 而且两者的美好 
都只是由快乐所决定的。但是我們就可以因此而說、酒是和諧 
的或音乐是美昧的么 ？ 同样，一个无生物，或任何人的品格或情 
赭虽然都可以給人快感；但是由于快感不同，这就使我們对于它 
們而发生的情緖不至于混淆，幷使我們以德归之于一类，而不归 
之于另一类。就是由品格和行为发生的每一种苦乐情緖也幷不 
是都属于使我們贊美或責备的那种的苦乐情緒之列。一个 
敌入的优良品质对我們是有害处的/ fk 是仍然激起我們的尊重 
与尊敬。所以我們只是在一般地考虑一种品格，而不参照于我 
們的特殊利益时，那个品格才引起那样一种威觉或淸緖，而使我 
們称那个品格为道德上善的或恶的。誠然，由利益发生的情緖 
和由道德发生的情緖，容易互相混淆，幷自然地互相融合。我們 
很少不认为一个敌人是恶劣的，也很少能够在他对我們的利害 
冲突与本人的眞正的邪恶和卑劣两者之間有所区別。不过这幷 
不妨害那些情緒本身仍然是彼此各別的，而且一个鎭靜而有定 
兕的人是能够不受这些幻觉支配的^同样，一个和諧的声音虽 

然确实只是自然地給人以 一 种特殊快乐的声音，可是一个人却 

• » 

难以觉察到一个敌人的声音是悅耳的，或者承认它是和諧的。 
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但是一个听觉精細而能自制的人却能分开这些威觉，而对値得 
贊美的加以贊美。 

第二,我們可以回忆一下前面的情威体系，以便看到我們各 473 

• 參 

种痛苦和快乐之間的一种更加重大的差异。当一个事物呈现于 
我們之前，而且那个事物旣对于这些情感的对象有一种关系，又 
产生了一种与这些情威的烕觉相关的独立威觉，这时驕傲与谦 
卑、爱与恨就被刺激起来。德和恶就伴有这些 条件。 德与恶必 
然在于我們自身或在他人身上，幷且必然刺激起快乐或不快；因 
此，它們必然剌激起这四种情烕之一;这就使它們淸楚地区別于 
那些与我們往往沒有关系的无生物所发尘的那种苦乐。这或许 
是德和恶对心灵产生的最重大的作用。 

现在，关于区別道德的善恶的这种苦乐，可以提出一个概括 

• • 

的問題来，就是 f + 貝 .1 — $， *ftff 

源而戈生于人类“ •我可•以¥复¥，谳 

餳 •鲁««# 靡# 眷 攀 

一, 要想像在每一个特殊例子中、这些情緒都是由一种原始的性 

攀 • • 0 

质和最初的結构所产生的，那是荒謬的。因为我們的义务旣然 

• • • 

可以說是无数的，所以我們的原始本能就不可能扩及于每一种 
义务，不可能从我們最初的嬰儿期起在心灵上印入最完善的伦 
理学系統中所包含的那一大堆的敎条。这样一种进行方法是和 
指导自 然的那些通常的原理不相符合的，在 自然中， 少数儿条的 
原則就产生了我們在宇宙中所观察到的一切种类， 而且 每样事 
猜都是 在最簡易的方式下进行的。因此，我們必須把这些最初 
的冲动归納 起来， 找 寻出我們的一切道德槪念所 依据的某些较 
为 槪括的原則。 
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但是第二，有人如果問，我們还是应該在自然中来找寻这些 

• 馨 • • 

原則，还是必須在其他某种来源方面我寻它們？那么我可以答 
i 74 复說，我們对于这个問題的答案是决定于“自然”一詞的定义的, 
沒有任何一个詞比这个名詞更为含混而模糊的了。如果所謂自 
然是与神迹对立的，那么不但德与恶的区別是自然的，而且世界 

參 

中所发生过的每一事件，磬了 

是自 然的。 因此，如果說 '关 1 于恶德的緖在 * kV 意*^下是自 
然的，我們便沒有作出什么很了不起的发现。 

不过自然也可以同稀少和不常见的意义相对立；在这个通 

• • 

常的意义下，关于什么是自然的，什么是不自然的問題往往可以 
发生爭执；我們可以一般地說，我們幷沒有任何十分精确的标 
准，可以用来解决这些爭端。常见和稀少决定于我們所观察到的 
事例的数目，这个数目旣然可以逐漸地有所增减，所以我們就不 
可能确定其間任何精确的界限。在这一点上，我們只可以肯定 
說，如果有任何事物可以在这个意义下称为自然的，那么道德威 
一定是可以称为自然的。因为世界上沒有任何一个 国家、 任何一 
个国家中也沒有任何一个人完全沒有道德烕，沒有一个人在任 
何一个例子中从来不曾对于习俗和行为表示过絲毫的贊許或憎 
恶。这些情緖在我們的天性和性情中是那样根深蒂固的，若不 
是由于疾病或疯狂使心灵完全陷于混乱，决不可能根除和消灭 
它們的。 

不过;自然不但可以同稀少和不常见对立，也可以和人为对 

争 鲁 

立，而且在这个意义下，人們也 可以爭 論.德的槪念是否是自然 
的。我們容易忘掉，人們的設計、計划和观点正如冷、热、潮、湿 
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等原則一样在它們的作用中同样都是受必然所支配的•，但是当 
我們把它們看作为自由的、完全由自己支配的时候，我們通常就 
把它們与自然的其他一些原則对立起来。因此，如果有人問，道 
德感是自然的还是人为的，我认为我现在对于这个問題不可能 475 
給以任何确切的答复。往后我們或許会看到，我們的某些道德 
烕是人为的，而另外一些的道德感則是自然的。当我們进而詳 
細考察每个特殊的恶和德的时候①，再来討論这个問題，将是較 
为适当的。 

同时我們不妨根据宇_和〒宇¥的这些定义說，那些主张 
德与自然同义、恶与不^然同义的 A 系是最违反哲学的。因为 
在“自然” 一詞与神迹对立的第一个意义下，恶和德是同样自然 
的;而在它与不常见的事物对立的第二个意义下，那么德或許会 
被发现是最不自然的。至少我們必須承认，勇德和最野蛮的暴 
行一样，因为是不常见的，所以同样是不自然的。至于自然的第 
三个意义，那么恶与德确实同样是人为的，同样是不自然的。因 
为人們不論怎样爭辯、某些行为的功或过的槪念是自然的还是 
人为的，那些行为自身显然是人为的，是根据某种意图和意向而 
作出的；否則那些行为便不可能归在这鹄名称中的任何一个之 
下。因此，“自然的”和“不自然的”这些性质不論在任何意义下 
都不能标志出恶和德的界限。 

这样，我們就又回到了我們原来的論点上， 就是： 德和恶是 
被我们单純地观察和思維任何行为、情緒或品格时所引起的快 

①在下面的討論中，自然的一飼有时也与致治的对立，有时与道德的对立， 

• « • • * • 夤 

对立的情形总是会显出所指的韋 义来* 


516 


第三卷道德学 


乐和痛苦所区別的。这个論断是很适切的，因为它使我們归結 

到这样一个簡单的問題，即今宇了 

借此就可以指出道德邪正的来 
476源，而无需去找寻永不曾存在于自然中的、甚至也幷不（借任何 
淸楚和明晰的槪念）存在于想像中的任何不可理解的关系和性 
质0对于这个問題作了这个在我看来毫无任何含糊不淸之点的 
陈述以后，我就庆幸我已經完成了我现在的計划的一大部分。 
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第一节正义是自然的还是人为的德 

我已經提过，我們对于每一种德的感觉幷不都是自然的•，有 
些德之所以引起快乐和贊許，乃是由于应付人类的环境和需要 

所采用的人为措施或設計。我肯定正义就属于这一种；我将力 

• • 

求借一种簡短和(我希望)有說服力的論証，来为这个意见进行 
辯护，然后再来考察那种德的威觉所由 a 发生的那种人为措施 
的本性。 

显而易见，当我們贊美任何行为时，我們只考虑发生行为的 
那些动机，幷把那些行为只认为是心灵和性情中某些原則的标 
志或表现。外在的行为幷沒有功。我們必須向內心观察，以便 
发现那种道德的性质。我們幷不能直接发现这种性质，因此，我 
們就把行为作为外在的标志、而集中注意于其上。不过这些行 
为仍然被視为标志，而我們称贊和贊許的最后对象仍然是产生 
这些行为的那个动机。 

同样，当我們要求任何行为、或責备一个人沒有作出那种行 
为时，我們总是假設，处于那种情况之下的一个人应当被那种行 
为的固有动机所影响，幷且我們认为他沒有顾到这点是恶劣的。 
如果我們在探索之后发现，他內心中的善良的动机仍然占着优 
势，可是被我們所不知道的一些条件阻碍了它的作用，于是我們 
便取消我們的責备，而对他仍然表示尊重，就像他眞正作出了我 
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們所要求于他的那种行为似的。 

因此，我們的一切德行看来只是由于善良的动机才是有功 
的，种且只被认为是那些 动机的 标志。根据这个原則我就断言, 
使任何行为有功的那个原始的善良动机决不能是对于那种行为 
的德的尊重，而必然是其他某种自然的动机或原則。要假設对 
于行为的德的单純的尊重可以是发生那个行为、幷使它成为善 
良的原始动机，那就是一种循环推理。在我們能发生那种尊重 
之前，那种行为必須眞正是善良的，而这个行为的德又必須是由 
某种善良的动机所发生；因此，善良的动机就必然不同于对于行 
为的德的尊重。一个善良的动机是使一种行为成为善良的必要 
条件。一种行为必須先是善良的，然后我們才能对它的德表示 
敬意。因此，在那种尊重之前，必然先有某种善良的动机。 

这样說法也幷不单純是一种哲学的玄談，而是见于我們曰 
常生活的一切推理中的，虽然我們也許不能用那样明晰的哲学 
詞語加以表达。一个父亲忽略了他的孩子，我們就要責备他。 
为什 么呢？ 因为那就表示他缺乏自然的爱，而这种爱是每一个 
父亲的义务。如果自然的爱不是一种义务，那么对于孩子們的 
爱护便不能是一种义务；而且我們对于子女的关怀也就不可能 
被看作一种义务了。因此，在这种情形下，每个人都假設了一个 
別于义务感的行为动机。 

这里有一个人做了許多慈善的行为 •.拯 救患难中的人，安慰 
受折的人，幷施恩于素昧平生之人。沒有人比他更仁厚和善 
良的了。我們认为这些行为是最大的仁爱的証明。这种仁爱使 
他的行为有功。因此,对于这个功的尊重乃是次生的考虑，是由 
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先已存在的有功的、可以贊美的仁爱原則发生的。 

簡而言之，我們可以确立一条无疑的原理說 •• Af f ^Pf ^ 479 

if.-ff ， imn^fm 
_ 神轉特 持辦。 

但是道德感或义务威离开了任何其他动机就不可以产生一 
种行 为么？ 我回答說， 可以： 不过这幷不是对于我现在的学說 
的一个反駁。当任何善良的动机或原則是人性中共同具有的时 
候，一个烕到心中缺乏那个动机的人会因此而憎恨自己，幷且虽 
然沒有那种动机，而也可以由于义务感去作那种行为，以便通过 
实践获得那个道德原則，或者至少尽力为自己掩飾自己的缺乏 
那个原則。一个在自己性情中眞正烕不到感恩心的人，仍然乐于 
作出感恩的行为，幷且以为他借此就履行了他的义务。行为在 
最初只被认为是动机的标志;不过在这种情形下，也和在其他一 
切情形下一样，我們往往集中注意于标志，而在相当程度上忽略 
了被标志的事物。不过在某些場合下， 一 个人虽然可以单純由 
于考虑到一种行为的道德义务而作出那种行为，可是这仍然以 
人性中某些独立的原則为前提，这些原則能够产生那种行为，幷 
且它們的道德之美也使那种行为成为有功的。 

我們可以把所有这些理論应用到现在这样一个例子：假如 
一个人借給我一笔錢，条件是我必須在儿天以內归还他这 笔錢； 
还可以假設在到了約定的期限之后，他索还那一笔錢;那么我就 

問,亨呼， f 手淳 ff 人們或許說，假如我有 
絲毫的誠实或責任感和义务感，那么我对于正义的尊重以及对 

于奸詐和无賴行为的憎恨，便足以成为我的充分理由。对于一 
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个在文明状态中而又依照某些訓练和敎育培养出来的人来說, 
这个答复无疑地是正确的、滿意的。但是在他的未开化的、較自 
然的状态下 C 如果你願意称那种状态是自然的），这个回答会被 

* 摩 

认为是完全不可理解的、詭辯的，而遭到排斥。因为处在那样情 
况下的一个入立刻会問你， 

i 不存4于外 i 的行4中。因此，它必然存在于外表的行为所 
由发生的那个动机中。这个动机决不能是对于行为的誠实性的 
一种敬意。因为要說一个善良的动机是使一种行为成为誠实的 
必要条件，而同时又說对于誠实的尊重是那种行为的动机，那显 
然是一种謬論。一种行为若非先是善良的，我們就永不能对它 
的德表示敬意。任何行为都只是因为它是发生于一个善良的动 
机，才能是善良的。因此，一个善良的动机必然先于对德行的 
尊重；善良的动机和对于德的尊重不可能是一回事。 

因此，对于正义的和誠实的行为，我們必須发现不同于对 
誠实的尊重的某种动机。重大的困难就在这里。因为假使我們 
說，对于自己的私利或名誉的关怀是一切誠实行为的合法动机， 
那么那种关怀一旦停止，誠实也就不再存在了。但是利己心，当 
它在自由活动的时候，确是幷不促使我們作出誠实行为的，而 
是一切非义和暴行的源泉；而且人如果不矫正幷約束那种欲望 

的自然活动，他就不能改正那些恶行。 

• • 

但是有人如果說，那一类行为的理由或动机就是对于公益 

* t 

的尊重心，而非义和不誠实的事例是最为违反这种公益的;如采 

• • • • 

有人这样說，我可以提出下面三个値得我們注意的考虑之点。 
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第一，公益幷不自然而然地与正义规則的遵守相依属的，公益所 

* • 

以与这种遵守相联系，只是因为先有了可以确立这些规則的一 

种人为的协議，这一点以后将更詳細地加以說明。第二，如果我 

• * 

們假設那笔借款是在秘密中进行的，而且为了出借人的利益，这 
笔借款必須在同一方式下归还（:例如当出借人要隐蔽他的財富 
时），那么在那种情形下，范例作用就停止了，而公众对于借漬人 
的行为也就不再关心了；虽然我认为，沒有一个道德学家会說， 
資任和义务也就停止了。第三，經驗充分地証明，人們在日常生 

• 參 

活中，当他們还債、践約 、戒偷 、戒盜、戒任何一种非义的时候，幷 
不远远看到公益上面。这个动机是太疏远了、太崇高了，难以影 
响一般的人們，幷在那样违反私利的行为 C 正义和一般的誠实的 
行为往往是如此 ） 中以任何力量发生作用。 

我們可以槪括地說，如果不考虑到个人的品质 、服务 或对自 
己的关系，人类心灵中沒有像人类之爱那样的純粹情威。誠然， 
任何一个人或威情动物的幸繭或苦难，当其在与我們接近幷以 
生动的色彩呈现出来时，沒有不在相当程度上影响我們的•，不过 
这只是发生于同情，幷不証明我們有对于人类的那样一种普遍 
的爱情，因为这种关切是扩展到人类之外的。两性間的爱显然 
是根植于人类天性中的一种情感；这个情感不但出现于其恃殊 
的表征方面，而且表现于激起其他各种的爱的原则，并使人由于 
美貌、机智、和好感发生出一种比其他情形下更为强烈的爱。如 
果一切人类之間都有一种普遍的爱，那种爱也就应該以同一方 
式表现出来。任何程度的好的品质所引起的爱都应該比同样程 
度的坏的品质所引起的恨更为强烈 一些； 这是与我们在经验中 
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所发现的情形正相反的。人的性情各不相同，有的傾向于柔和 
的感淸，有的傾向于比較粗暴的威情：但是大体上我們可以說， 
一般的人或人性旣是爱的对象、也是恨的对象，幷且需要另外一 
482 个可以借着印象和观念的双重关系刺激起这些情感来的原因。 
我們如果設法躱避这个假設，那是徒然的。沒有任何现象向我 
們指出，有那样一种不考虑到入們的优点和其他一切条件的对 
于人类的爱。我們一般地爱好同伴，不过这也和我們爱好其他任 

何消遣一样。一个亨 - I 在亭 冬巧时 就成为英国人的朋友，一 
个欧洲人在中国时就是欧洲 i 的朋友；我們如果在月球上 M 到 

• • • ■參 

一 个人， 我們或者会单因他是一个人而爱他。不过这只是由于 
別人和我們有一种关系；这种关系在这些情形下因为限于少数 
人而就加强起来了。 

因此，如果对公众的慈善或对人类利益的尊重不能是正义 
的原始动机，則 

更不能成为这个动机了。因为睱使他是我的敌人，使我有憎恨 
他的正当理由，那該怎么样呢？他如果是一个坏人，値得全人类 
的憎恨 ，那該怎么 样呢？ 他如果是一个守財奴，根本不会利用我 
們剝夺去他的东西，那該怎么 样呢？ 他如果是一个浪蕩的敗家 
子，有了大宗財产，不但无益，反而受害，那該怎么样呢？假如我 
有急需，有为家庭求得某种东西的紧迫动机，那該怎么样呢？在 
一切这些情形下，正义的原始动机就会不起作用;結果，正义本 
身、連同一切产权、权利和义务也就都不发生作用了。 

一 个富人在道德上有义务将他的多佘的財物的一部分分给 
贫困的人。对私人的慈善如果是正义的原姶动机，那么一个人 
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就沒有义务让其他的人們享有超过他有义务要給他們的更多財 
物。至少，財产的差异应該很小。,人們一般都是把他們的爱匱 
于他們所已占有的东西，而不置于他們所从未享有的东西：因为 
这种緣故，所以把一个人的任何財物夺去比起不給他任何財物 
来，是更大的残忍行为。但是誰会說、这是正义的惟一基 础呢？ 

此外，我們还必須考虑，人們所以貪恋他們的所有物，主要 483 
的理由就在于他們认为那些所有物是自己的財产，是由社会法 
律給他們神圣不可侵犯地确保的財产。不过这是一种次生的 
考虑，依据于先前的正义和財产槪念上面的。 

—个人的財产被假設为在一切可能的情形下都是受到保 
障,不受任何人侵犯的。不过对私人的慈善是、幷且也应当是在 
一切人中間有强有弱的，而在很多人中間 C 或者說在大多数人 
中間）， 必然是 根本沒有的。因此，对私人的慈善幷不是正义的 
原始动机。 

由这一切所得出的必然結論就是：我們幷沒有遵守公道法 
則的任何眞实的或普遍的动机，除了那种遵守的公道和功德自 
身以外•，但是因为任何行为如不能起于某种独立的动机，就不能 
成为公道的或有功的，所 a 这里就有一种明显的詭辯和循环推 
理。因此，我們除非承认，自然确立了一种詭辯，幷使詭辯成为 
必然的和不可避免的，那么我們就必須承认，正义和非义的感觉 
不是由自然得来的，而是人为地 c 虽然是必然地）由敎育和人类 
的协議发生的。 

对于这个推理，我还要加上一个系論， 就是: 离开了別于道 
德感的某些动机或有推动力的某些情烕，旣然就沒有任何行为 
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是可以贊美的或可以資备的，所以这些各別的情烕对那种道德 
感必然有一种巨大的影响。我們的責备或贊美，都是依据于这 
些情威在人性中的一般的势力。在判断动物身体之美时，我們 
总是着眼于某一个种类的构造；当肢体和姿态符合于那个种类 
的共同的比例时，我們就断言它們是美好的。同样，当我們断定 
恶和德的时候，我們也总是考虑情感的自然的和通常的势力•，如 

# • • 争鲁争 

果情烕在两方面离开共同的标准都很远，它們就总是被认为恶 
劣的而遭到譴責。一个人自然爱他的子女甚于爱他的侄儿，而 
484爱他的侄儿甚于爱他的表兄弟，爱他的表兄弟又甚于爱陌生人， 
如果其他条件都相等的話。这样，在取舍之間，我們就发生了 
—个共同的义务标准。我們的义务咸永远遵循我們情感的普通 
的、自然的途径。 

为了避免得罪人起见，我在这里必須 声明： 当我否认正义是 
自然的德时，我所用自然的一詞，是与人为的一詞对立的。在这 

籲 •看 * 9 • 

个詞的另一个意义下来說，人类心炅中任何原則旣然沒有比道 
德感更为自然的，所以也沒有一种德比正义更为自然的。人类 
是善于发明的；在一种发明是显著的和絕对必要的时候，那么 
它也可以恰当地說是自然的，正如不經思想或反省的媒介而直 

接发生于原始的原則的任何事物一样。正义的规則虽然是人为 

• * 

的，但幷不是任意的。称这些规則为自然法則，用語也幷非不 
当，如果我們所謂“自然的” 一詞是指任何一个物类所共有的东 
西而言，或者甚至如果我們把这个詞限于专指与那个物 类所不 
能分离的事物而言。 
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第二节論正义与財产权的起源 

现在我們进而考察两个問題：一个問題是:关于正义规則在 
什 么方式下被人为措施所确立的問題，另一个問題是：什么理由 

攀 •鲁 •♦售 «_* 鐮 ♦♦番 

全4導 A 两 i 問会显得是彼此各別的。我們先 
从討論前一个問題着手。 

在栖扈于地球上的一切动物之中，初看起来，最被自然所虐 
待的似乎是无过于人类，自然賦予人类以无数的欲望和需要，而 
对于 緩和这些需要，却給了他以薄弱的手段。在其他动物方面， 
这两个方面一般是互相补偿的。我們如果单純地考虑獅子是貪 485 
食的食肉兽，我們将容易发现它的生活是很困难的;可是我們如 
果着眼于獅子的身体結构、性情、敏捷、勇武、雄壮的肢体、猛力 
等等，那末我們就将发现，獅子的这些有利条件和它的欲望恰好 
是成比例的。羊和牛缺乏这些有利条件，不过牛羊的食欲不是太 
大，而它們的食物也容易取得。只有在人一方面，軟弱和需要的 
这种不自然的結合显得达到了最高的程度。不但人类所需要的 
維持生活的食物不易为人类所寻觅和接近，或者至少是要他花 
了劳动才能生产出来，而且人类还必須备有衣服和房屋，以免为 
风雨所侵袭；虽然单就他本身而論，他旣然沒有雄壮的肢体，也 
沒有猛力,也沒有其他自然的才能，可 a 在任何程度上适应那么 
多的需要。 

人 只有依賴社会，才能弥补他的缺陷，才可以和其他动物势 
均力敌，甚至对其他动物取得优势^社会使个人的这些弱点都 
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得到了补偿;在社会状态中，他的欲望虽然时刻在增多，可是他 
的才能却也更加增长，使他在各个方面都比他在野蛮和孤立状 
态中所能达到的境地更加满意、更加幸福。当各个人单独地、幷 
且只为了自己而劳动时， （！） 他的力量过于单薄，不能完成任何 
重大的工作； （2) 他的劳动因为用于满足他的各种不同的需要， 
所以在任何特殊技艺方面都不可能达到出色的成就; （3) 由于他 
的力量和成功幷不是在一切时候都相等的，所以不论哪一方面 
遭到挫折，都不可避免地要招来毁灭和苦难。社会给这三种不 

聲 蠡 

利情形提供了补救。借着协作，我们的能力提高了；借着分工， 
我们的才能增长了；借着互助，我们就较少遭到意外和偶然事伴 
的袭击。社会就借这种附加的力量、能力和安全，才对人类成为 

• 拿 • • _ 辱 

有利的。 

但是为了组成社会，不但需要社会对人们是有利的，而且还 
需要人们觉察到这些利益；人类在其未开化的野蛮状态下，不可 
能单凭硏究和思索得到这个知识。因此，最幸运的是，对于那些 
补救方法原是辽远的和不淸楚的需要，恰好有另一种需要与之 
结合，那种需要有一种当时可以满足幷较为明显的补救方法，因 
而可以正确地被认为是人类社会成立的最初的原始原则。这称 
需要就是两性间的自然欲望，这种欲望把两性结合起来，幷维系 
他们的结合，以后由于对他们的子女的共同的关切，又发生了 _ 
种新的联系。这种新的关切又变成亲子之间的联系原则。幷形成 
了一个人数较多的社会。在这个社会中，父母凭其优越的体力和 
智慧这个有利条件，管理着家务，同时又因为他们对子女有一种 
自然的爱，所以他们在对其子女行使权威时，就受了限制。不久7 
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习慣因为在子女的幼小心灵上起了作用，使他們感到他們由社 
会方面所可获得的利益，幷且使他們磨去棱角，以及妨害他們的 
团結的倔强烕情，而借此把他們逐漸培养成适宜于社会生活。 

因为我們必須承认，人性的各种条件不論如何使人类的結 
合 成为必要的，而且性欲和自然爱情不論如何可以似乎使这种 
結合成为不可避 免的： 可是在我們的自然性情中和我們的外界 

傘 》 ft • • • 

^中还有其他一些特点，它們对于那种必需的結合是很不利 

的，甚至是相反的。在自然性情方面，我們应当认为自私是其中 

• • 

最重大的。我很知道，一般地說，自私这个性质被渲染得太过火 
了，而且有些哲学家們所乐于尽情描写的人类的自私，就慠我們 
在童話和小說中所遇到的任何有关妖怪的記載一样荒誕不經， 
与自然离得太远了。我远不认为人类除了对自己以外，对其他 487 
事物沒有任何爱情;我相信，我們虽然极少遇到一个爱某一个人 
甚于爱自己的人，可是我們也同样很少遇到一个人，他的仁厚的 
爱情总加起来不超过他的全部自私的威情的。参考一下通常的 
經驗: 你不是看到，家庭的全部开支虽然一般是在家长的支配之 
下，可是很少有人不把他的家产的絕大部分用在妻子的快乐和 
儿女的敎育上面，而只留极小的一部分供自己的享用和娛乐。 

这是我們在那些有爱情上的联系的人們方面所可看到的，而且 
我們也可以推測，其他沒有这种联系的人們如果处在同一情况 
下，也会是一样的。 

但是我們虽然必須承认人性中具有慷慨这样一种美德，可 
是我們同时仍然可以說，那样一种高貴的感情，不但使人不能适 
合于广大的社会，反而和最狹隘的自私一样，使他們儿乎与社会 
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互相抵触。因为每个人旣然爱自己甚于爱其他任何一个人，而 
且在他对其他人的爱中間，对于自己的亲戚和相識又有最太的 
爱，所以这就必然要产生各种情威的对立，因而也就产生了各种 
行为的对立;这对于新建立起来的結合不能不是有危险的。 

但是还有一点値得提出，就是各种情威的这种冲突情形，倘 
使沒有我們外界条件中的一个特点和它联合起来、幷为它提供 

• 參 • • 

了一个发作的机会，它也只会带来很小的危险。人类所有的福 
利共有 三种： 一 是我們內心的滿意；二是我們身体的外表的优 
点 •， 三是对我們凭勤劳和幸运而获得的所有物的享用。对于第 
一种福利的享受，我們是絕对安全无虑的。第二种可以从我們 
身上夺去，但是对于剝夺了我們这些优点的人們却沒有任何利 
益^只有最后的一种，旣可以被其他人的暴力所劫取，又可以經 
488过轉移而不至于遭受任何損失或变化；同时这种財富又沒有足 
够的数量可以供給每个人的欲望和需要。因此，正如这些財物 

的增益是社会的主要有利条件一样，它們的占有的不稳定和它 

• • » 

們的稀少却是主要的障碍所在。 

# » 

我們不可能希望在未受敎化的自然状态中給这种不利条件 

嗇幸 

找到- 种补救方法;我們也不能希望，人类心灵中有任何一个自 
然的原則，能够控制那些偏私的感情，幷使我們克服由我們的外 
界条件所发生的那些誘惑。正义观念永不能达成这个目的，或 
被认为是能够促使人們以公道行为互相对待的一个自然原則。 
我們现时所理解的那一种德〔正义〕，未开化的、野蛮的人們是永 
远不会梦想到它的。因为侵害或非义的槪念涵攝着对他人所狍 
的不道德或恶。各种不道德旣然都是由情感的某种缺点或不健 
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全而得来的，而这种缺点旣是必然在很大程度上根据心灵結构 
中通常的自然作用过程被判断的，所以我們只要考察一下我們 
对他人所发生的那些感情的自然的和通常的力量，就很容易知 
道自己对他人是否犯了不道德。但是可以看到，在我們原始的 
心理結构中，我們最强烈的注意是专限于我們自 己的； 次强烈的 
注意才扩展到我們的亲戚和相識•，对于陌生人和不相关的人們， 
則只有最弱的注意达到他們身上。因此，这种偏私和差別的感 
情，必然不但对我們在社会上的行为有一种影响，而且甚至对我 
們的恶和德的观念也有一种影响；以至于使我們认为显著地违 
反那样一种偏私程度（不論是把感情过分扩大或过分縮小)，都 
是恶劣的和不道德的。在我們关于行为的通常的判断中，我們 
可以看出这一 点来： 一个人如果把他的全部爱情集中在他的家 
庭，或者竟然不顾他的家人，而在利害冲突之际，偏向了陌生人 4 S 9 
或偶然的相識，我們就要責备他。由上所述，我們可以断言，我 
們的自然的、未受敎化的道德观念，不但不能給我們感情的偏私 
提供一种补救，反而投合于那种偏私，而給予它以一种附加的力 
量和影响。 

因此，补救的方法不是由自然得来，而是由人为措施得来 

鲁 # 

的;或者，更恰当地說，自然拿判断和知性作为一种补救来抵消 
威情中的不规則的和不利的条件。因为当人們在早期的社会敎 
育中感觉到社会所带来的无限利益，幷且对于交游和交談获得 
了一种新的爱好；当他們注意到，社会上主要的乱源起于我們所 
謂的外物，起于那些外物可以在人与人之間随意轉移而不稳定 
的:这时他們就一定要 去找寻 一种补救方法，設法尽可能地把那 
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些外物置于和身心所有的那些固定的、恒常的优点相等的地位。 
要达到这个目的，沒有別的办法;只有通过社会全体成員所締結 
的协議使那些外物的占有得到稳定，使每个人安享他凭幸运和 
勤劳所获得的財物。通过这种方法，每个人就知道什么是自己 
可以安全地占有的;而且情感的在其偏私的、矛盾的活动方面也 
就受到了約束。这种約束也幷不违反这些 情感； 因为如果是这 
样，人們就不会投入这种約束，幷加以維持;这种約束只是违反 
了这些情感的輕率和卤莽的活动。我們戒取他人的所有物，不 
但不违背自己的利益或最亲近的朋友的利益，而且还只有借这 
样一个协議才能最好地照顾到这两方面的利益；因为我們只有 
通过这种方法才能維持社会，而社会对于他們的福利和存在也 
和对于我們自己的福利和存在一样，都是那样必要的。 

这种协議就其性质而論，幷不是一种許譜 ( promise ), 因为 

• 參 

甚至許諾本身也是起源于人类协議，这点我們后来将会看到。 
协議只是一般的共同利益烕觉；这种威觉是社会全体成員互相 
表示出来的，幷且誘导他們以某些规則来調整他們的行为。我 
观察到，让別人占有他的財物，对我是有利的，假如他也同样地 
对待我。他威觉到，調整他的行为对他也同样有利。当这种共 
同的利益威觉互相表示出来、幷为双方所了解时，它就产生了 
—种适当的决心和行为。这可以恰当地称为我們之間的协議或 
合同，虽然中間幷沒有插入一个許諾；因为我們双方各自的行为 
都参照对方的行为，而且在作那些行为时，也假定对方要作某种 
行为。两个人在船上划桨时，是依据一种合同或协議而行事的， 
虽然他們彼此从未互相作出任何許諾。关于財物占有的稳定的 
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规則虽然是逐漸发生的，幷且是通过緩慢的进程，通过一再經驗 
到破坏这个规則而产生的不便，才获得效力，可是这个规則幷不 
因此就不是由人类协議得来的。正相反，这种經驗还更使我們 
确信，利益的威觉已成为我們全体社会成員所共有的，幷且使我 
們对他們行为的未来的规則性发生一种信心；我們的节制与戒 
禁只是建立在这种期待上的。同样，各种語言也是不經任何許 
諾而由人类协議所逐漸建立起来的。同样，金銀也是以这个方 
式成为交換的共同标准，而被认为足以偿付比金銀价値大出百 
倍的东西。 

在人們締結了戒取他人所有物的协議、幷且 每个人 都获得 
了所有物的稳定以后，这时立刻就发生了正义和非义的观念，也 
发生了財产权、权利和义务的观念。不先理解前者，就无法理解 

鬱 _ # # • • _ 


后者。我們的財产只是被社会法律、也就是被正义的法則、所确 
认为可以恒常占有的那些財物。因此，有些人不先說明正义的 
起源，就来使用財产权、权利或义务等名詞，或者甚至在那种說 

• • • 耱筝 • Q 

明中就应用这些名詞，他們都犯了极大的謬誤，而永不能在任何 


坚实的基础上进行推理。 


个人的財产是与他有关系的某种物 


品。这种关系不是自然的，而是道德的，是建立在正义上面的。 
因此，我們如果不先充分地了解正义的本性，不先指出正义的起 
源在于人为的措施和設計，而就想像我們能有任何財产观念，那 
就很荒謬了。正义的起源說明了財产的起源。同一人为措施产 
生了这两者。我們的最初的、最自然的道德感旣然建立在我們 
情感的本性上，幷且使我們先照顾到自己和亲友，然后顾到生 
人 :因此 ，不可能自然而然地有激固定的权利或財产权那样一回 
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事，因为入类的种种对立的情感驅使他們趋向种种相反的方向， 
幷且不受任何协議或合同的約束。 

沒有人能够怀疑，划定財产、稳定財物占有的协議，是确立 
人类社会的一切条件中最必要的条件，而且在确定和遵守这个 
规則的合同成立之后，对于建立一种完善的和諧与协怍来說, 
便沒有多少事情要做的了。除了这种利益情感之外，其他一切 
情威或者是容易約束的，或者是虽然放纵，也幷不发生那样有害 

的結果。虛荣心倒是可以认为一种社会的情感，是人与人結合 

• • • 

的联系。怜憫和爱也可以在同样的观点下来看待。至于妒忌和 

报复，虽然有害，但它們的作用是間歇的，幷且是指向我們所认 

« • 

为高出于我們的人或是我們的敌人的那些特殊的人們。只有这 
种为自己和最接近的亲友取得財物和所有物的貪欲是难以滿足 
的、永久的、普遍的、直接摧毁社会的。儿乎沒有任何一个人不 
被这种貪欲所激动;而且当这种貪欲的活动沒有任何約束、幷遵 
循它的原始的和最自然的冲动时，每个人都有害怕它的理由。 
因此，整个說来，我們应当认为在建立社会方面所遇到的困难是 
大是小，就决定于我們在調节和約束这种情感方面所遇到的困 
难之是大是小。 

的确，人类心灵中任何感情都沒有充分的力量和适当的方 
向来抵消貪得的心理，使人們戒取他人的所有物，幷借此使他們 
成为社会的合适的成員。对于陌生人的慈善是太微弱了，不足 
以达成这个目的；至于其他倩威，則它們反而会煽动这种貪心， 
因为我們看到，我們的財富越大，則我們越有滿足我們一切欲望 
的能力。因此,沒有一种情威能够控制利己的烕情，只有那种威 
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情自身，借着改变它的方向，才能加以控制^不过这种变化是稍 
加反省就必然要发生的；因为显而易见，那种情威通过約束、比 
起通过放纵可以更好地得到 滿足； 我們維持了社会，就比在孤立 
无援的状态下(这种状态是必然随着暴力和普遍的放纵而来 
的），在获得所有物方面就有了大得很多的进步。因此，关于人 
性善恶的問題，絕不包含在关于社会起源的那另一个問題 之內； 
这里所考虑的只有人类智愚程度的問題。因为自利情感不論被 
认为是善良的或恶劣的，情形都是一 样的； 因为只有它本身才約 
束住自己:因此，它如果是善良的，那么人类是借这种德而成为 
有社会性的；如果是恶劣的，那么他們的这种恶也有阔样的效 
果。 

这个情感旣然是通过建立財物占有的稳定这种规則而約束 
自己的；所以这个规則如果是深奥而难以发明的，那么社会就必 493 
須被看作可說是偶然的，是許多世代的产物。但是如果我們发 
现 ，沒有东西比这个规則更为簡易而 明显； 如果我們发现每一个 
父母，为了在子女間維持和平，必須确立这个 规則； 如果我們发 
现，正义的这些最初萌芽随着社会的扩大，必然日益 改善； 如果 
这一切都显得是明白的 C 这是一定如此的），那么我們就可以断 
言 ，人 类絕不可能长期停留在社会以前的那种野蛮状态，而人类 
的最初状态就該被认为是有社会性的。不过这也不妨碍哲学家 

們随意把他們的推理扩展到那个假設的自然状态上，如果他們 

• • • • 

承认那只是一个哲学的虛构，从来不曾有1也不能有任何现实 
性。人性由两个主要的部分組成，这两个部分是它的一切活动 
所必 需的，那就是威情和知性;的确，烕情的言目活动，如果沒有 
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知性的指导，就会使人类不适于社会的生活;但由于心灵的这两 
个組成部分的分別活动所产生的結果，却也可以允許我們分别 
加以考察。允許自然哲学家們的那种自由，也可以允許精神哲 
学家們；自然哲学家很通常地把任何运动当作是复合的、由两个 
彼此各別的部分組成的，虽然在同时他們也承认运动的本身是 
单一而不可分的。 

因此， - 夸就应当被认为是单純的虛构，类似于詩人們 

所臆造的黃 "^时 X 唯一的差別是，自然状态被描写为充滿着战 

• • • « 

爭、暴力和非义，而黄金时代則被描繪为最魅人的、最和平的状 
态。在自然的那个最初时代，四季溫和(_如果我們相信詩人們的 
話），人类无須备有衣服和房屋来抵御酷暑和严寒。河川里流着 
494酒 、乳； 橡树产 着蜜； 自然界自发地产生着最宝貴的珍饈。那个 
幸福时代的主要优点还不止这些。不但自然界沒有风暴，而且 
现在引起人类的爭吵和混乱的那些更为猛烈的风暴，也从来不 
曾在人类胸中发生。貪婪、野心、残忍、自私从来不曾听到过;人 
类心灵中所熟悉的仅有的活动只有慈爱、怜憫和同情。甚至我 
的和你的这个区別，也被排除于那些幸福的人們的心灵之外，而 

• 鲁# 

財产权和义务、正义和非义等槪念也就随之而不存在。 

毫无疑問，这应当被认为是一种无聊的虛构;可是也値得我 
們注意，因为沒有东西更明显地表明成为我們现在考察題材的 
那些德的起源了。我已經說过，正义起源于人类协議；这些协議 
是用以补救由人类心灵的某些性质和外界对象的情况結合起来 

» 暑 峰參 

所产生的某种不便的。心灵的这些性质就是自私和有限的慷 

• • ■擊峰 》 

慨；至于外物的淸况，就是它們的容易轉移，而与此結合着的是 
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它們比起人类的需要和欲望来显得稀少。但是不管哲学家們在 

# • 

那些思辨中如何感到迷惑，詩人們却受到某种鉴別力或普通的 
本能較为正确的指导，这种本能在大多数的推理中比我們所熟 
悉的那种艺术和哲学的識见还走得 M 远一些。詩人們容易地就 
看到了，如果每一个人对其他人都有一种慈爱的关怀，或者如果 
自然大量供应我們的一切需要和欲望，那么作为正义的前提的 
利益計較、便不能再存在了，而且现在人类之間通行的財产和所 
有权的那些区別和限制也就不需要了。把人类的慈善或自然的 
恩賜增加到足够的程度，你就可以把更高尙的德和更有价値的 
幸福来代替正义，因而使正义归于无用。由于我們的所有物比 
起我們的需要来显得稀少，这才剌激起自私； 为 了限制这种自 
私，人类才被迫把自己和社会分开，把他們自己的和他人的財物 
加以区別。 

我們也无需求助于詩人的虛构来明了这一点；除了事物本 
身的道理以外，我們也可以借平常的經驗和观察发现这个眞理。 
我們很容易看到，慈爱的感情使一切东西成为亲族間的共同財 
物; 而 夫妇尤其是互相忘掉了他們的財产权，不分你的和我的； 

售 學 

而你的和我的这个区別在人类社会中却是那样必要的，而又是 
引起 那么大的糾紛的。人类的外界条件的任何变化也会产生同 
样的效果，例如当任何东西多到足以滿足人类的一切欲望时，財. 
产的区別便完全消失，而一切东西都成为共有的了。在空气和 
水方面 > 我們可以看到这种情形，虽然这些是一切外界对象中最 
有#値的东西;:因而我們可以容易地断言，如果每样东西都同样 

樂富地供输泰人类^或者每个人对无每个人都有像对自己的那 

« ♦ *' • • 
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种 慈爱的感情和关怀，那么人类对正义和非义也就都不会知道 

了。 

因此，这里就有一个命題，我想，可以认为是确定的，就是: 

寧學平 譬考^平十$$辱。如果我們回顾一下，我們就将发现, 

““們“于 S 个論題所 EL— 說过的某些話■給予一种附 

加的 力量。 

第一，我們由此可以断言，对公益的尊重或强烈的广泛的慈 

• 镛 

善，不是我們遵守正义规則的最初的、原始的 动机； 因为我們承 
认，人类如杲賦有那样一种慈善，这些规則根本是梦想不到的。 

第二，我們由同一原則可以断言，正义威不是建立在理性上 

» • 

的，也不是建立在外商的永恒的、不变的、具有普遍約束力的某 
些观念关系的发现上面的。因为我們旣然承认，如上所述的人 
类的性情和外界条件中那样一种改变、会完全改变我們的职寅 
和义务，所以认为道德感是由理性得来的那个通常的体系、就必 

攀 0 ••令 《»鲁9 •拳 

須說明这种改变为什么必然要在种种关系和观念中产生那种变 
化。 但是显而易见，人类的广泛的慷慨和一切东西极度的丰富 
所以能消灭正义观念的惟一原因，就在于这些条件使正义观念 
成为无用的了 >而在另一方面，人类的有限的慈善和貧困的状况 
所以会产生那种德，只在于使那种德成为公益和每个人的私利 
所必需的条件。由此可见，使我們确立正义法則的乃是对于自 
己利益和公共利益的关切;而最确实的一点 就是: 使我們发生这 
种关切的幷 不是任何观念的关系，乃是我們的印象和情緒 ，离开 
了这些，自然中 每样事 物都是对我們漠然无关的，絲毫都 不能影 
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响我們。因此，正义威不是建立在我們的观念上面，而是建立在 
我們的印象上的。 

第二，我們还可以进一步証实前面的命題， 就是： 产生这种 

• • « » 4 • 

措施和人类协議。因为性情和外界条件方面的任何重大变化旣 
然同样地消灭正义和非义，而且这样一种变化所以有这种結果， 
只是由于改变了我們自己的和公共的利益 * ，因此，必然的結果就 
是：正义规則的最初确立是依靠于这些不同的利益的。但是人 
們如果是自然地追求公益的，幷且是热心地追求的，那末他們就 
不会梦想到要用这些规則来互相約束 •，同 时，如果他們都追求他 
們自己的利益，絲毫沒有任何預防手段，那么他們就会橫冲直撞497 
地陷于种种非义和暴行。因此，这些规則是人为的，是以曲折和 
間接的方式达到它們的目的的，而且产生这些规則的那种利益， 

也不是人类的自然的、未經改造的情烕原来所追求的那样一种 
利益。 

为了更进一步明了这点起见，我 們可以 考虑，正义规則虽然 
只是由利益所确立的，可是这些规則与利益的联系却有些独特， 
和其他場合下所可以观察到的现象不同。单独的一个正义行为 

往往违反 公益； 而且它如果孤立地出现，而不伴有其他行为的 

• # 

話，它本身就可以危害社会。当一个有德的、性情仁厚的人将一 
大宗的財产还給一个守財奴、或作乱的頑固派时，他的行为是公 
正的和可以夸奖的，不过公众却是眞正的受害者。单独的正义 
行为,单就其本身来考虑，对私利也幷不比对公益更有助箪；我 
們很容易設想，一个人如何可以由于一个非常的正直行为而陷 
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于穷困，幷可以有理由地願望，正义的法則对那个单独的行为在 
宇宙間暫时停止作用。不过单独的正义行为虽然可以违反公益 
或私利，而整个計划或設計确是大有助于維持社会和个人的幸 
福的，或者甚至于对这两者是絕对必需的。益处和害处是不可 
能分离的。財产必須稳定，必須被一般的规則所确立。在某一 
个例子中，公众虽然也許受害，可是这个暫时的害处，由于这个 
规則的坚持执行，由于这个规則在社会中所确立的安宁与秩序， 
而得到了充分的补偿。茜至每一个人在核算起来的时候，也会 
发现自己得到了 利益； 因为如果沒有正义，社会必然立即解体， 
而每一个人必然会陷于野蛮和孤立的状态，那种状态比起我們 
498所能设想到的社会中最坏的情况来，要坏过万倍。因此，当人們 
有了充分的經驗观察到，单独一个人所作出的单独的一个正义 
行为不論可以有什么不良的結果，可是全体社会所共同奉行的 
全部行为体系对于全体和个人都有无限的 利益： 于是不久就有 
正义和財产权发生了。社会上每一个成員都感觉到这种利益： 
每个人都向其他的人表示出这种感觉，幷且表示决心，願以这种 
感觉来調整他的行为，假使其他人也照样行事的話。无需再有 
其他条件来诱导社会中任何一个人在一遇到机会时便作出一个 
正义行为。这就給其他人立了一个榜样。这样，正义就借一种 
协議或合同而确立起来，也就是借那个被假設为全体所共有的 
利益威觉而确立起来;在这种感觉支配之下，人們在作出每—个 
单独的正义行为时，就都期待其他人也会照样行事。如果沒有 
这个协議，就沒有一个人会梦想到有正义那样一种的德，或者会 
被诱导了去使自己的行为符合于正义。就任何单独的行为而 
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論，我的正义行为或許在各个方面都是有 害的； 只有在別人也会 
仿效我的榜样这个暇設上，我才能够被誘导了去采納那- 种德； 
因为只有这种彼此协作才能陡正义成为有利的或給予我以遵守 
正义规則的任何动机。 

现在我們要来討論我們所提出的第二个問題， 就是: 为什么 

_ » 鲁 •鲁# 

我們前面旣 

然已經确立了若干原則，所以这个問題不至于花費我們很多的 
时間。关于这个問題，我們现在所能說的話，可以用儿句話来結 
束。要得到进一步的詳論，讀者必須等到本卷的第三章。正义 

• •攀 

的自然的約束力，即利益，我們已加 以充分 說明； 但是关于道德 

• • • .鲁 

的約束力，即是非之威，則我們必須首先考察自然的德，然后才 
能給以充分而滿意的說明。 

人們旣然凭經驗发现，他們的自私和有限的慷慨，如果自由 
地进行活动，会使他們完全不适合于社会，同时他們又已观察499 
到，社会是滿足那些情威的必需 条件； 所以他們自然就乐于把他 
們置于那些使人与人交往更加安全、更为方便的规則的約束之 
下。因此，他們最初只是由于利益的考虑，才一般地幷在每个特 
殊例子下被誘导了以这些规則加于自己的身上，幷加以 遵守; 而 
且在社会最初成立的时候，这个动机也就是足够的强有力的。 

不过当社会的人数增多、扩大成一个部族或民族时，这个利益就 
較为疏远了；而且人們也不容易看到，这些规則每一次所遭到的 
破坏，随着就有混乱发生，如像在狹小的社会中那样。.不过我們 
在自己的为中虽然往往看不到我們由維持秩序所得到的那种 
利益，幷 且可以 追逐較小的和較切近的利益，可是我們永远不会 
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看不到我們由于他人的非义所間接或直接遭受的損害；因为我 
們在那种情形下，不会被情威所蒙蔽，也不会因为相反的誘惑而 
抱有偏见。不但如此，而且即当非义行为与我們距离很远、而絲 
毫影响不到我們的利益时，它仍然使我們不高兴•，因为我們认为 
它是危害人类社会的，而且誰要和非义的人接近，誰就要遭到他 
的侵害。我們通过感到他們所威到的不快；而且在一般观 
察之下，人类行为 中* V人不快的每样事情都被称为恶，而凡产生 
快乐的任何事情同样也被称为德；所以道德的善恶的威觉就随 
着正义和非义而发生。在现在情形下，这种烕觉虽然是由思維 
他人的行为得来的，可是我們也总是把它甚至于扩展到我們自 

己的行为上。通則的效力达到它們所由以发生的那些例子之 

• • 

外》同时我們也自然会同情他人对我們所抱有的情緖。由此可 

» • _ ♦摯 

500 建立 同情 尽 

弓\起的道德贊許^来源。 

• 畢# # » 

这个情緖发展的过程虽然是自然的，甚至是必然的，可是它 

• ♦參 

在这里确是又受到了政治家們的人为措施的促进；政治家們为 
了更容易統治人們起觅，为了在人类社会中維持安宁起见，曾經 
努力产生对于正义的一种尊重，和对于非义的一种憎恶。这必 
然要产生一种結果;但十分明显的是，有些道德学的作者們把这 
一点过分夸大了，幷且似乎尽了最大的努力把一切的道德威說 
成是人类所根本不具有的。政治家們的任何人为措施可以帮助 
自然产生自然向我們所启示的那些情緖，甚至在有些場合下还 
可以单独产生对任何一个特殊行为的一种贊許或尊重；不过这 
不可能是我們区別恶与德的惟一原因。因为自然在这一方面如 
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果不协助我們，政治家們尽管談論年亨巧或 

或可以責备的等等的話，也是徒然的。这些詞語会 A + 完全 

奢# ♦參 

不可理解的，会不再有任何观念附于其上，正如它們是我們所完 
全不懂的語言中的詞語一样。政治家們所能做到的，最多只是 
把自然的情緒扩展到它們原来的界限以外；但是自然仍然必須 
先提供材料,給予我們以某种道德区別的槪念。 

正像公众的称贊和責备增加我們对于正义的尊重，私人的 
敎育和敎导也有助于同样的效果。因为父母們旣然容易观察到， 
一个人越是正直和高尙，他就越是对自己和他人有利，而 * 且他們 
也观察到，当习慣和敎育对利益和反省加以协助的时候,那些原 
則便越有力量：由于这些理由，他們就乐于从他們的子女的最初 
嬰儿时起，把正直的原則敎导他們,敎导他們把維持社会的那些 
规則的遵守看成是有价値的、光荣的，而把那些规則的破坏看成 
是卑鄙的、丑恶的。通过这个方法，荣誉感就可以在他們的幼嫩501 
的心灵中扎根，幷且长得极为坚实而巩固，以至它們与人性中那 
些最主要的原則 a 及我們天性中最根深蒂固的那些原則可以等 
量齐观。 

当主张的这个意见一經在人类中間确 
立以后，人們对名誉就发生了关切，这就使荣誉威更进一步巩固 
了起来。威动我們最深切的就是我們的名誉，而我們的名誉在 
最大程度上是决定于我們对他人財产的 行为。 由于这个緣故， 
顾到 自己的 品格、或想与他人和好相处的人們，都必須給自己立 
一条不可违犯的法則，即不受任何誘惑的驅使、去违犯一个正直 
而高尙的人所必須具备的那些原則。 
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—在結束这个題目之前，我只想再提出一点，就是 ：我虽 然說, 
在自然状态下、或在社会以前的那种假想的状态下，沒有正义和 

• 争# • 

非义，可是我幷不說,在那样一种状态下可 a 允許侵犯他人的財 
产。我只是主张，那时候沒有財产权这一回事，因而也就不能有 
正义或非义那一回事 o 在討論 ff 时，我还有机会要对許諾作 
与此类似的考虑 r 我希望这里所 V 的考虑在适当衡量以后，足以 
消除人們对于前面关于正义和非义的意见的一切反感。 

. \ 

第三节输确定財产权的规則 

虽然关于稳定財物占有的规則的确立对人类社会不但是有 
用的，而且甚至于是絕对必需的，但是这个规則如果仅仅停留于 
502这种籠統的說法，它就决不能达到任何目的。必須找到某种方 
法，使我們借此可以划定某些特殊的財物应当归某个特殊的人 
所有，而其余人类則被排除于其占有和享用之外。因此,我們其 
次的任务,就必然在于发现限制这个一般规則、幷使它适合于世 
人通用和实践的那些理由。 

显而易见，那些理由的成立，幷不是由于特殊的个人或公众 

• • • 

在享有任何特殊的財物时比在其他任何人占有那些財物时，具 
有更大的效用或利益。毫无疑問，每个人如果都占有最适合于 
他的、适于他使用的南西，那是最好的了•，不过这种适合关系可 
以在同 时为若干人所共有。除此以外，它还可以引起那样許多 
的爭执，而且人們在判断这些爭执时，也会那样地偏私和激动， 
致使那个含糊而不确定的规則与人类社会的安宁是絕不相容 
的。人們所以締結稳定財物占有的协議，原是为了防止一切糾 
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紛和爭执的起因；可是我們如果允許在各种場合下，随着应用这 
个规則时所发现的各种特殊效用，各不相同地来应用这个规則, 
那么我們就永不能达到防止爭端的这个目的了。正义在它的判 
决中絕不考虑財物对具体个人的适合或不适合，而是遵循着比 
較广泛的观点来作出决定的。不論一个人是慷慨的或是一个守 
財奴，都同样地受到正义的优待，幷且甚至在对于他是完全无用 
的东西方面与人爭执时，也同样容易获得有利于他的判决。 

因此，必然的結果就是•.所有物必須稳定的那个一般规則 r 

#♦♦«««• 

不是根据特殊的判断而被应用的，而是根据必須扩展到整个社 
会的、不能由于好恶而有改变的其他一些一般规則而被应用的。 
我想用下面的例子来說明这一点。我首先考虑处于野蛮和孤立 
状态下的一批人；随后假設他們感到那种状态的苦难，幷預见到 
社会将会带来的利益，因而互相找寻对方作伴，提議互相保护， 
互相协助。我还假設，他們賦有那样大的智慧，以至立刻看到，建 
立社会和互助合作的这个計划所遭到的主要障碍就在于他們的 
天性中的貪欲和自私；为了补救这种缺点,他們締結了稳定財物 
占有、互相約束、互相克制的协議。我感觉到，这种推論方法幷 
不完全自然；不过我这里只是假設这些考虑是一下子形成的，而 
事实上它們是不知不觉地逐漸形成的；除此以外，我认为下面这 
种情形也是很可能的，就 是： 若干人由于各种意外事情与其原来 
的社会分离以后，也可以被迫互相形成一个新的社会;在那种情 
形下，他們就完全处于上述的那种情况。 

因此，显而易见，在这种情况下，当确立社会和稳定財物占 
有的一般协議締結以后，他們遇到的第一个困难就是：如何分配 
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他們的所有物，幷分給每个人以他在将来必然可以永远不变地 
享有的特殊部分。这个困难不会阻挡他們很久，他們立刻会看 
到，最自然的办法就是，每个人继續享有其现时所占有的东囲， 
而将財产权或永久所有权加在现前的所有物上面。习憤的效果 
是那样的大，以至它不但使我們安于我們所长期享用的任何財 
物，幷且甚至使我們对它发生爱好，使我們爱它芮于爱其他一些 
可能更有价値的、但为我們不很熟悉的东西。长时期在我們眼 
前的、而又为我們得心应手地使用的东西，我們对它就最为爱不 
忍释;但是我們所从未享用过的、不习慣的所有物，則我們离开 
了它，生活中也沒有什么不便。因此，显而易觅，人們很容易同 

意这个办法，就是 ： f R •寸辱 p 宇而他 

們所以那样自然地一致选择这个办法， i 理 S 也在于此®。 


①当对 f 同一个现象有若千的原因呈现出来时，决定嘟一个原因是主要的、 
起土导作用的，是哲学中最困难的一个問題。这里很少冇任何非常精确的論証、来 
确定我們的 选择； 人們只好根据由类比推断和相似例子的比較而得来的鉴別力或 
想像力来指导自己。例如，在现在的情形下，确定財产权的规則无疑地大部分都有 
公益为其 动机； 但是我仍然猜想，这些规則主要是由想像、或者說我們的思想和想 
像的較为浅薄的特性所确定的。我将继績說明这些原因，让讀者自己去决定，或是 
选取那呰发于公益的原因，或是选取那些来自想像的原因。我們将从討論现实占 
哲者的权利开始。 

我在前面〔第一卷，第四章，第五节〕已經提到人性有一种性质， 就是： 当两个对 
象出现在一种密切的关系中时，心灵就容易給予它們以一种附加的关系，以便补足 
那种 結合； 这 种傾向是那样强烈的，以至往往使我們陷于种种鍩誤（例如把思想和 
物质結合起来的那种錯誤），如果我們发现它們足以达到那个目的。我們的許多印 
象幷不能占有場所或位置；可是我們却假設那些印象和我們的視觉印象及触觉印 
象有一种場所上的結合，这只是因为它們被因果关系結合起来，幷且已經在想像中 
联合 起来。因此，我們旣然能够虛构一个新的关系、甚至-祌潔誤的关系 、来 补足任 
何一种結合，所以我們就容易想像，如果壬何关系是依靠于心灵的，心灵便容易 
把它們和先前的任何关系結合起来，幷通过一种新的联系，把那些巳在想像中結合 
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但是我們可以說，把財产权归干现实占有者的这个规則虽 505 
是自然的，幷且因此是有用的，可是它的效用不超出社会最初形 
成的时期;永远遵守这个规則，就会是非常有害的。这个规則会 
排除財物的偿还，而且使各种非义行为都得到认可和奖励。因 
此我們必須找寻在社会一旦建立起来以后仍然可以产生財产权 
的其他一些的 条件； 属于这一类条件的，我发现最主要的有四 
种，即占領、时效、添附和继承。我們将簡略地考察各項，幷先由 

占領談起。 ^ 

• ♦ 

一切外界財物的占有是变化和不定的，这对于建立社会是 
最重要的障碍之一，同时也是人們通过明白的或默认的普遍同 
意、而以我們现在所謂正义和公道的规刖来約束自己的理由所 
在。在实行这种約束以前人們所处的那种苦难状态，就是人們 
所以尽快地采取那种补救方法的 原因; 这也使我們容易說明，我 

起来的对象加以結合。闽如，当我們排列各种物体时，我們总是把那些互相 
东西置于互相之处，或者至少置在， f 的观点之下;这是因为我們把接羞 
与类似关系結 IS 来，或把位置上的类仏系与性质上的类似关系結合起来，就威 
到一种滿意。这是容易用已知的人性的特性来加以說明的。当心灵已决定耍結合 
某些对象、但是坯沒有决定选取哪些特殊的对象时，它就自然着眼于那些关联的对 
象。那些对象已經在心炅中結合 起来； 它們同时呈现于想像之前，这时它們的結合 
就不需要任何新的理由，反而需要很强有力的理由，才能使我們忽略这种自然的亲 
密关系。当我們以后討論 y 的时候，我 n 还有机会詳細說明这一点。这里，我們可 
以滿足+說明这一点，就 i : 在整理一个书斋中的书籍和客厅中的椅子时所有的那 
种对秩序和整齐的爱好，也可以通过限制关干稳定財物占有的那个一般的规則，而 
有助于瓧会的形成和人类的幸輻 a 財产扠旣然形成一个人和一个对象間的关系，所 
以就很自然地要把它建立在某种先前的关系上，而且財产衩旣然只是社会法律所 
确保的一种永久所有权，所以就很自然地耍把它加在现实占有七，由千现实占有是 
与永久占有类似的一种关系。因为，这种关系也有它的影响。如吳結合一切种类 
的关系蕞自然的，那么把那些类冏的关系和关联的关系結合起来，就更是自然的 

T* 
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們为什么把財产权观念附加于最初的占有或占領之上。人类不 

働 • 

願意使財产权(:即使在最短的时間內）悬空，或者給暴力和紛乱 
打开一点点的門路。此外，我們还可以說，最初的占有总是最能 
弓 I 起人們的注意；如果我們原来忽略了这一点，我們就沒有絲毫 
理由把財产权归于任何一种继續的占有了①。 

506 现在留待解决的，就是精确地决定“占有”的 含义; 这幷不如 

我們初看时所想像的那样容易。不但当我們直接接触任何东西 
时，我們可以說是占有了它，而且当我們对那种东西处于那样一 
种关系，以致有能力去使用它，幷可以随着自己现前的意願或利 
益来移动它、改变它或消灭它的时候，也可 以說是 占有了那个东 
西。因此，这种关系是一种因果关系•，財产权旣然只是依据正义 
规則或人类协議而得来的一种稳定占有，所以也应当看作是 N 
样的因果关系。但是在 这里我 們可以注意，随着我們所可能遇 
到的阻碍的槪然性之或大或小，我們使用任何对象的能力的确 
定程度也就有大有小；而这种阻碍的槪然性旣然可以不知不觉 
地有所增加，所以我們在許多情形下就不可能决定占有是从何 
时开始，何时終止；我們也沒有确定标准，可以根据了它来决定 
这一类的爭端。 一 个野猪落在我们的陷阱中，如果它“不可能” 

①有些哲学家們解释这神占領抆銳，每个人对于自己的劳动都有一种財产 
权，当他把那种劳动加 r 任何东西上面时，这就使他对全部的东西获得了財产权。 
但是，第一，对 t 有几种占領，我們幷不能說是把我們的劳动加于我們所获得的对 
象上：例如我們 m Hi : 萆地上放牧牛羊、因而占領那片草地。第二，这种說法是以 
来解释这个問題，这扈一神尤謂的繞圈子。第三，除了在此喩的意义以外，我 
能說是把我們的劳动加子任何东西 I 〜恰当地說，我們只是借自己的劳动把 
那个对象怍了某种改变。这就形成我 n 3 对象 之間的 一种关系.由此鞔（根据前面 
的原則）发生了財产扠， 
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逃脫，它就被认为被我們所占有。不过我們所謂#不可能”是什 
么意思呢？我們如何能将这种不可能同很不可能分开呢？我們 
又如何确切地分別“很不可能”与“很可能 ”呢？ 請划出两者的精 
确界限，幷指出我們是借什么标准來决定在这个題目上可能发 
生的、幷且在經驗中往往发生的 一 ■切學端。 ® 

①我們如果想在理性和公益方面給这些疑难找寻解答，我們将永不会得到 
滿足；我們如果在想像方面找寻解答，那么显而易见，作用于想像官能上面的那些 
性质，是那样不知不觉地逐漸互相混合的，以至不可能給予它們以任何精确的界 
限。如果我們苒考虑到，我們的判断随着对象而有显著的变化，而且同一的能力和 
接近关系在一种悄形下被认为占有，而在其他情形下則不被认为 占有： 那么在这个 
問題方面的因难就更会增加。一个人如果把一只兎子追得精疲力竭，那么如杲有 
另外一个人跑到他前面，攫取那个猎物，他就会认为那是一种非义的行为。但是同 
—个人如果前去摘一个他手所能及的苹果，而同时又有一个較他更为敏捷的人，跑 
在他_前面，取到那个苹果，他就沒有任何抱怨的理由。这种蓝別的理由就在 于：兎 
子的僵臥不动不是它的自然状态，而是人的勤劳的結果，因而在那种情形下形成了 
对猎人的一种强烈的关系，而在另一种情形下則沒有这种关系。 

这里可以看出，一种确定和必然的享用能力，如果沒有接触或其他明显的关 
系，往往产生不了財 产权： 而且我还要进一歩說，-种明显的关系，即使沒有任何现 
实的享用能力，有时也足以产生对任何 对象的 U 利。单是看到一个东西，很少被人 
认为一种重大的关系，除非那个对象是隐藏着的、或是很曖昧的；在后一种情形下， 
我們发现，单純看见一來西就足以給人以財产权，这是根据千“甚至整个人％ til 属 
f 那样一个原理的。 to 是我們可 pi 注意鈿7 
矗二冬麻李现人和占有人必須在那个关系上加上自己耍成为所有主 
的一种意向，否則那个关系幷不会产生它的 效果； 这是因为在我們的想像中，財产 
权和那个关系之間的联系幷不是很大的，而还需®那样-•个意向加以咏助。 

从所有这些情况中，我們很容易者到，关千由占頜而获得財产杈的許多問題， 
会变成如何的 困惑； 而且人們略费思索，就可以提出一 驻不能 得到任何合理解决的 
例子来。如果我們喜欢眞实的例子，而不要虛构的列子，我們可以考虑在几乎毎一 
个自然法作家的著作中都可遇到的下面这个例子。的两个殖民闭在离开+国 
去寻觅新地时，得到消息說，他們附近的一座 城^已 其居民所放弃了。为了知道 
这个报导是否其实起见，他們立刻派遣了两个使者，毎个殖民团派出了 一名； 他們 
在接近那座域的时候发现，他捫所得的情报是眞实的， r 是便开始一場赛孢，想麥 
占領那座域市，各人都是为了本乡人要去占領它。 使客 之一，看到自己不是另外一 
人的敌手，于是便拿起長矛，尙域門挪去，幷且幸而在他的伙伴达到之前竟然射中 
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507 不过这一类的爭执不但发生于財产权和所有权的实际存在 

方面，而且也发生于其范围的大小方面•，而且这些爭执往往无法 
判决，或者說是除了借想像之外，不能借其他官能加以判断。一 
个人若是登陆于一个荒凉而无人耕种的小島岸上，那么他在一 
着陆地的时候便被认为那个島的占有人，而获得了全島的財产 
■ 权•，因为那个对象在想像中是有界限和有范围的，同时对于那个 
新的占有人也是成比例的。同一个人若是登陆于像大不列顚那 
样大的一个荒島上，那么他的財产权便不超出直接占有的范围 
以外；虽然一个人数众多的殖民团在一登陆的时候，便被认为是 
全島的主人。 

不过最初占有权往往因为时间长久而成为曖眛不明，而且 
508 关于財产权所可能发生的許多爭执，也就无法解决。在那种情 

况下，长期占有或时效 （ P rescri P tion ) 就自然地发生了作用，幷 

• • 

且使一个人对于他所享有的任何东西获得充分的財产权。人类 


城門。于是两个殖民团关子誰应3是空城的坡主一事便发生了 爭执； 在哲学家們中 
間这个爭执仍然存在未决。据我瞿来，我觉得这个爭执是沒法解决的；这是因为整 
个問題都依賴于想像，而想像在这种情形下却沒有任何精确的或确定的标准，可以 
根据了它作出一个判决。为了显示这一点起£，我們可以考虑，假如这两个人只是 
殖民团的团員，而不是使者或代表，那末他們的行为便当无足輕重；因为在那种情 
形下，那些行为与殖民团的关系将是微弱而不完全的 a 此外还当再加上一点，就 
是： 使他們所以奔向城門而不奔向城墙戎城的其他任何部分的决定因素只有一个， 
就是： 城門因为是最为明显和显著的部分，所以把城門看作全域的象征，最可以使 
他們的想像感到滿意；正像我們在詩人們方面所发现的那样，詩人們是常常由域門 
取得他們的写像和比喩的。此外，我們还可以考虑，一个使者的接触域門，也幷不 
此另 一个使 名以 抝矛刺穿城門 E 确当地是一神 占有； 这种接蝕只形成了一种关系； 
怛是在另一方面也有一神同样明显的，虽然力量也許是不相等的关系。因此，.这些 
关系中哪一种給人以邠-种权利和財产权，或者說，其中任何一种的关系愚否足以 
产生那个效杲，我只好留待比我聪明的人来加以解决❶ 
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社会的本性不允許有任何很大程度的精 确性； 我們也不能永远 
追溯事物的最初起源，以便判定它們的现状。任何很长的一段 
时間把一些对象放在那样辽远的距离之外，以致那些对象在某 
种意义上似乎失去了它們的实在性，幷且对心灵儿乎是沒有什 
么影晌了，就像它們从来沒有存在过一样。一个人的权利在现 
时是淸楚而确定的，可是过了五十年以后，就似乎是模糊和可疑 
的了，即使它所根据的事实是可以千眞万确地被証明的。同样 
的事实在隔着那样长的时間以后就沒有同样的影响。这可以作 
为我們前面关于財产和正义的学說的一个令人信服的論証。长 
时期占有可以給人以对于任何对象的一种权利。但是，一切东 
西虽然都是在时間中产生的，可是时間所产生的一切东西确是 
沒有一■件是实在的；由此而得的結論就是:財产权旣然是被时問 
所产生的，所以它幷不是对象中存在着的任何实在的东西，而是 
唯一可以受时間影响的情緖的产物。® 

当某些对象和已成为我們財产的对象密切联系着、而同时 

又比后者較为微小的时候，于是我們就借着添附关系 Cacce - 

• # 

SS ion ) 而对前者获得財产权。例如我們的花园中的果实，我們 
的牲畜的幼畜，我們的奴隶的作品，即使在占有之前就已被认为 

是我們的財产。当各种对象在想像中联系起来的时候，它們就 

容易被置于同一地位上，幷且通常被假設为賦有同样的性质。 

我們由一个对象迅速地轉到另一个对象，我們在判断它們时幷 


①现实占有显然是一个人和一个对象之問的一种关系；不过除非它是长期 
的、不間断的，它不足以抵消最初的占有。在长期的、不間断的占有的情況下，由于 
时期的长久，现实占有的关系就增强了，而最初占有的哭系却因时閧久远 而戚弱 
了。关系方面的这种变化，結果在財产方面产生了相应的变化* 
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不加以 分別； 尤其当后一个对象比前一个对象为微小的肘候，更 
是如此①。 


①这种財产权的来源，只有棋据想像才能加以說明；而且我們可以說，达里 
的原因幷不是混杂的。我們将进而較詳尽地加以說明，幷从普通的生活和經驗中 
漤出一些例子来加以 閛述。 

前面已輕說过，心灵自然地傾向于結合各神关系，尤其是互相类似的 各种关 
系，幷且在那样一神結合中发现一种适合性和一致性。由这种傾向就得出这样一些 
自然法則， 就是： 而后来則 

字宇 亨令亨 今。 • i mk ^ fjiV dmmmm , i 枭朱 ife 于一个等 

4， # 我 # 們|由 # 」个 # 与 # 我»¥系的对象，也获得对丁-其他与之相关的每个对象的关 
系， 如此 一直頎推下去，直至思想由于进程太长、失掉綫索为止。每推移一歩，关系 
不論如何有所削弱，但总不至于立刻就消灭，而往往谐一个与两者关联的中 介对象 

把两个对象联結起来。这个原則具有足以产生权的那样大的力量，幷使我們 
不但对于我們直接占有的那些对象，而且对于3?^和它們相关的对象，都获得一种 
財产权。 

假設-■个竽 SA 、 一个苧 KA 、 一个® A 走进一个房間，房間內的桌子上 

放着三瓶酒 ，, 一瓶是’亨亨謦竽 
S ； 假設他們对于分遙溪4雀 ui ; •二个被选为•公•断•人•的 •人： i 了表示他6螽着偏见 
土见，自然会把各人本国的产品分給 各人； 他所根据的原則，在某种程度上也就是 
将財产权归于占領 、时 效和添附的那些自然法則的来源。 

在所有这些情形下，尤其是在添附的情形下，最初在那个人的现念与那个对象 
的观念之間有一种的結合，后来我們又賦予那个人以一种权利或財产衩，达就 
又产生了一种新的、 • 參譽結合。但是这里发生了一个困难，値得我們注意，幷給 
予我們以一个机会，把已經用于现在这个題目上的那个独特的推理方法检 
驗一下。我已經說过，想像由小及大比由大及小較为容易，幷且观念的推移在前— 
种情形下比在后一神情形下总是較为容易和順利。那么，添附衩旣然发生于各个相 
关对象借以联系起来的那种观念的順利推移，所以我們自然会想像，添附权必然随 
着观念推移的較大順利程度而增加力量。因此，人們或許会 认为， 当我們获得任何 
小的对象的財产权时，我們就容易設想与之相关的任何火的对象是一种添附，幷厲 
千小的对象的所有主；因而在那种情形下，由小的对象到大的对象的推移应該是很 
容易的，幷应該把它們非常密切地联系起来。怛事实上，情形却永远是另外一个样 

子。大不列顚帝国似乎带来对奥克 B 島、亨 I ; 鄂竽令 、+警、呼哼 亭的統 治权，但是 
对于 i 矗 J 、 i 易5;治权却幷不§ 备有*对»»跖4何权利。_而言之，一个 
小的对象自然地伴随着一个大的对象，而成‘附；伹是一个大的对象却永不 
会被假設为属于与之相关的小的对象的所有主，仅仅由于小的对象的財产扠和关 
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继承扠 Gucce 紐 ion ) 是一种很自然的权利，这是由于一般所 

» «争 


系。 可是在后面这种情形下，观念由所有主推移到作为他的財产的小的对象，再由 
小的对象推移到火的对象，此在前一种情形 T ， 由所有主推移到大的对象， 再由大 
的对象推移到小的对象，要較为顺利一些。因此，人們或許认为，这些現象就反駁 

了前面的假設 ，即： 亨-誓专予$窄果，只夸想像順利推移 

. 

* * ^果我們考虑到想像的敏捷与不稳定，以及想像不断地钯它的对象放在各种 
不同的现点之下，那么我們就容易解 答这个 反駁。当我們以两个对象的財产权归 
于- •个 人的时候，我們幷不总是由那个人轉到一个对象，随后再由那个对象轉到与 
之相关的另一个对象。这两个对象在这里旣然被认为是那个人的財产，我們就容 
易把它們結合起来，置在同一现点之下 P 因此， 假如一个大的对象与一个小的对象 
关联在一起，而一个人如果与那个大的对象有强烈的关系，那么他与两个对象全体 
必然也有强烈的关系，因为他与最重大的部分发生了关系。相反，如果他只和小的 
对象发生关系，他就不会与两者全体发生强烈的关系，因为他的关系只存在于最微 
小的部分方面，而当我們考虑全体时，那个部分是不容易在任何重大程度上剌激我 
們的。这就是小的对象成为大的对象的添附物，而大的对象不成为小的对象的添 
附物的理由所在。 

哲学家們和 民法学者們的一致的 t 见是： 海洋不能成为任何民族的 財产。 这是 
因为对于海洋不能占有，或者說对于海洋不能形成可以成为財产权基础的那样明 
确的关系。在这个理由不适用的时候，立刻就发生了財产权。例如，力主海洋自由 
的人們也都普遍地承认，河口和海湾作为一种添附物自然地属于周围大陆的所有 
主。河口和海湾恰当地說，比起号来和陆地之問幷沒有更大的联系或 鞛合； 不 
过它們在想像中却有一种結合， iiii 时又因为是較为微小的，所以自然被认为是 
—种 添附物 • • • • • 

根据許多国家的法律，桟据找們 思想 的自然傾向，河流的財产权被归于 其两岸 
的所 有主，除了像亨亨，或 亨 亨$那一类大河流因为太大而不易被想像看作邻近 
田野的財产的添附/甚釜河流也被认为是其所流經的那个国家的財产；因 
为一个国家的 观念是 有足够大的体积可以和河流相应，幷在 想像中 与之发生那样 
一种关系的。 

邻接河流的土地的添附，据民法学者們說，应該属于那片土地，如果这种添附 
是被所謂: ( a 】 luvion ) 遺成的，即不知不觉地造成的；后面这些条件大大地 
协助了想合作用。当任何一个重大部分由一个岸上一下子崩落下来、而与对 
岸联結起来的时候，那一部分幷不成为它所落到的那块土地的所有主的財产，直到 
它与那块土地結合起来，直到树木或植物在两块土地中都扎根生芽为止。 在此以 
前， 想像幷不把它們充分地联結起来， 

还有共他 一些的 佾形， 也有些类似于这种添附情形，诅是根本上是大不相同 
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假設的父母或近亲的同意，幷由于人类的公益，这种同意和公益 

的，値得我們的注意。若干人的財产那样地結合起来，以至不能就是这种情 
形。这里的問題就是，这样結合起来的一种物体应该属于誰， I ^ 

当这种結合是那样-种性质、 可以 允許而不允許时，則判决是自然 
而容易的。整个物体必須被假設为各部分的裇^主所共有后幷必須依照这些 
部分的比例加以分划。但是在这®我不能不注意到罗,区別乎會 ( confusion ) 
和 — t ( commixtion ) 的那种异常的精微說法。融合是高种物体的結合，例如两种 
不液 f 本摻合起较，各个部分在这种結合中是完全不可分辨的 p 混合是两种物沬 
的混和，例如两斛谷粒混和起朿，各个部分在这种混合中仍然是明白可见地分开来 
的。在后一种情形下，想像不如在前一种情形下发现出那样完全的結合来，而是仍 
然可以追溯幷保存各个对象的財产权的各別观念；所以，手虽然在方面确立 
了完全的共同所有权，随后依照比例进行分配，可是在@*^ # 方面， 仍)^假設各个所 
有主維持其各自的权利；虽則事实的必然性最后仍然会 kk 他們胀从同样的分配 # 
如果的谷物和你的谷物混合，而且混合时得到双方同意，則全部谷物应 
归公有，‘部分谷粒虽然原是各人分别所有的財产，现在已因同意而成为公有 
的了。但是那种混合如果出于偶然或者是由 - py 不經你的同意所完成的，則由 
此造成的整体便不为公有，因为各个谷粒仍其原有的特质，所以在那种情形 
下 ，全 部谷粒幷不归公有，正如的家畜同你的家畜相混时，那些家畜不归你 
們双方公有一样。伹是你們中“有*一个人掌握全部谷物，則另一个人可以提出 
訴諛，恢复其此例伢額。而法宫的职寅就在于分別各部分谷物的优劣。 

■手乎第二編 * 第一章，第二十八节。） • • • • 

• •当两个人的財产密切地結合起来，以致旣不能也不能例如一个人 
在另一个人的土地上建筑房屋那样，在那种情况下，•全•部財产只务 li 于两个所有主 
中間的一个人；这里我說，那个全体是很自然地被人設想为应属于最大部分的財产 
的所有主的。因为那个复合的对象，对于两个不间的人不論如何都有一种关系，幷 
使我們同时想到那两个人，可是最重大的部分旣然是我們所主要注意到的，而且借 
着紧密的結合把較为微小的部分带在一起，所以全体就对那一部分的所有主发生 
了一种关系，而被认为是他的財产。惟一的困难就 在于： 我們应該称什么是最重太 
的部分，什么是对想像最有吸引力的部分 B 

这个性质依靠于若千彼此阆没苕多大联系的条件。一个混合对象的这一部分 
所以能比另一部分显得虎大，或者因为它是較稳定、較持久的，或者因为它的价値 
是較大的，或者因为它是較为明显而人注目的，或者因为它是范围較大的，或者 
因为它的存在較为独立而0足的 P 我們很容易設想，这些条件旣然可以在我們所 
能設想的种种不同的方式 T 和各种不同的程度内，互相結合或互相对立，所以結果 
就会有許多情形，使两方面的理由势均力敌，以致我們无法作出任何滿意的判断 # 
因此在这里，民法的主要任务就是要确定人性的原則所留下来的未决的問埋， 
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都要求人們的財物传給他們最亲近的人，借以使他們成为更加 
勤奋和节俭。这些原因或許又被亲属关系的影响或观念的联結 51 1 

• 售 

所协助，因为在一个人的父亲死后，这种关系就自然地导使我們 
考虑他的儿子，幷給他以他的父亲的財产的权利。那些財物必 S 1 2 
然要成为某人的財产；但是应当属于誰，却是問題所在。在这 

• 癱 * 

里，显而易见，那个人的子女自然而然地呈现于心灵之前•，他們咖 
旣然借其已故的父母而与那些所有物联系起来，所以我們就容 
易以財产权的关系使他們更进一步地和那些所有物联系起来。 

民法上說，地面属干土地，文字属干紙卷，画布属于油画^这些判决幷不都很 
—致 t 而証明了它們所根据的那些原則是互相抵触的。 

但是在所有这一类的問題中最奇特的一个就是多少世紀来使 f 孕$ 

( loculus )!： 譯注一〕和亨 f f ^ KSaWomisX 譯注二〕的門徒們一直 分矗心蚤冬而 
題。假如一个人用別人了一只杯子，或者用別人的木料造了一条船，又假 
設金属和木料的所有主索还他的財物，那么問題就在于，他对那只杯子或船是否有 
一种权利。主张肯定的一面，认为实质或物质是一切性质的基础；它是不 
坏的、永存的\ fewk 形式較为优越，形式是偶然的、附属的。在另一方面 ， ffm 
則說;，形式是最为明显而显著的部分，各种物体之获得达种或那种 的特* ¥条 
都是根据形式而定。此外，他还可以附加說，物质或实质在許多物体中是那样 
变化不定的，以致人們完全不可能在它的一切变化中追溯出它来。据我看来，这个 
爭綸不知应該 根据什 么原則才可以确实地解决。因此，我只好滿足于說， f.f ff 
( Tirebonian ) 〔譯注三〕的判决在我看来似乎是很机 敏的： 他說，那个杯子备备备〉 
金属的所有主，因为它能还原到原来的形式；不过那只船則由千相反的理由，应該 
厲于創遺那个形式的人。但是这个理由尽管显得非常机敏，显然仍是依歲于想像， 

想像依据那样一种还原作用的可能性、发现杯子与金厲所有主的联系和关系此船 
与木料所有主的关系較为密切一些，因为金厲的实质是較为固定不变的 • 

〔譯注一〕公元一世紀前半期罗馬著名法学家，著有书翰集十一卷。 

〔譯注二]公元一世紀前半期罗馬法学家，著有民法三卷帝国时期的 x 多數 
法学家不厲干普罗康拉斯学派，便属 千薩宾 納斯学派， 

. 〔譯注三3特雷本宁（卒于543年），曾受东罗馬皇帝任命，編幕法典，搜集有 
判洌丑十条 * 
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关于这一层，有許多平行的例子®。 


第四节输依据同意而进行的財产轉移 


財产的稳定对于人类社会不論如何是有用的，甚至是必要 
的，可是它却伴有重大的不便。在分配人类的財产时，适合性或 
适应性永远不該在考虑之列；我們必須遵循那些可以較为一般 
地应用的、而又較少怀疑和不定的规則。属于这一类的是社会 
初成立时的现实占有;后来又有占領、时效、添附和继承。这些 
规則旣然在很大程度上决定于机会，所以往往与人类的需要和 
欲望都发生矛盾；而人和所有物的关系必然往往調整得很不好。 
这是一种极大的不便，需要加以补救。如果采取直接的补救方 
法，让每一个人用暴力夺取他认为对于自己是合适的东西，那就 
会毁灭 社会； 因此，正义的规則就要在僵硬的稳定性和这种变化 
不定的調整办法之間、找寻一种中介。但是最合适的中介就是那 
个明显的方法，即 •.除 了所有主同意将所有物和財产給予另外一 
个人之外，財物和財产永远应当是稳定的。这个规則不会有引 

起爭升和紛扰的恶果，因为这种割让是得到惟一当事人，即所有 

■ ■ 1 1 •— * - 1 - - - ----- 

.• 

①在考锫对子政 府統治 杈的各种权利时，我們将发現有許多理由陡我們相 
信，继承权在很大程度上依靠干想像。在这里，我将只滿足于现察属于现庄題目的 
一个例子。假設一个人死了，沒飪了•女， 他的亲戚們关干他的继承問題发生 了爭 
执； 显而易见，假如他的財富一部分得父方，一部分得自母方，那么解决那样一个 
爭端的最自然叻方法就是把他的所有物划分，而将 fe — 部分分铪原来所由得来的 
M 一 家。但是那个人旣被假設为曾經是胳些財物的充.分而十足的所有主.我就要 
問，除 r 患像以外，还有什么东西使我們在这神分配//面发现某种公道和0然理性 
呢 t 他对 F 这些家庭的爱#不依靠于他的所有物；因为这个理由，我們永不能推定 
他恰好同蕙千那种分配。至乎公益，則+ 綸旣 哪一方面說，它似乎都是漠不相关 
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主的同意的。这个规則在按人調整財产方画可以达成許多良好 
的目的。地球上各地产生不同的商品；不但 如此， 而且不同的人 
的天性适宜于不同的工作，幷且在专門从事于一种工作时会达 
到更大的完善程度。所有这些都需要互相交換和交易；因此，根 
据同意轉移財产这件事、是根据于自然法的，正如不經同意、財 
产就該是稳定的 一 样。 

在这个范围內， 一 切是决定于明显的效用和利益的。不过 sis 
或許由于較为浅薄的理由，民法和自然法普通都要求物品的¥ 
付手續或有形轉移、作为財产轉移的一种必要手續，如許多怍 i 

• 參 _ 

所說。对于一个对象的財产权如果被看作一种与道德或心灵的 
情緒无关的实在的东西，它就是一种完全不可觉察的、甚至是不 
可設想的 性质; 而且我們对于这种財产权的稳定性或其轉移，也 
不能•形成任何明晰的槪念。在財产权的稳定方面，我們的观念 
的这种缺陷不很明显地被威觉到，因为它不甚引起我們的注意， 

容易被心灵忽略过去，而不詳細地加以考察。但是各人之間的 
財产轉移旣是一种較为显箸的事情，所以我們的观念的缺点在 
那种場合下就变得較为明显，迫使我們在各方面我寻某种补救 
方法。但是使任何观念生动起来的旣然沒有超过于一个现前印 
象、以及那个印象对一个观念的关系 :所以 我們自然要从这个方 
面寻求某种虛妄的观点。为了帮助想像来設想財产权的轉移起 
见，我們就拿了有形的对象，现实地把它的占有轉移給我們願意 
把財产权交給他的那个人。这两种行为的假設的类似关系和这 
种有形交付的现前实施、欺騙了心灵，使它想像、它体会到了財 
产扠的神密的轉移。对于这件事所作的这种解释是正确的，这 


^56_ 第三卷道德李 _ 

' 可以由下面一事看出，就是在无法交付实在物时，人們就发明了 

—种象征的交付方法来滿足想像。例如把谷仓的钥匙交出去, 

• « • 

就被看作是把仓中的谷物交付 出去； 石和土的交付，就表示把一 
座庄园交付出去。这在民法和自然法方面是一种迷信慣例，类 

似于宗敎中芋亨的种种迷信一样。芋亨借一支小 
錯烛、一套祭衣、 一 •幅•画像，来表像 參的 ##未旮思議的神 
秘，使它們显现于心灵之前，因为这些东西是被假設为和这些神 
516秘事迹类似的 •, 同样，法律家們和道德学家們也由于同样理由作 
出了同样的发明，幷力图通过那些方法使自己对于根据同意而 
作的财产转移一事得到滿意。 


第五节输許諾的約束力 

責成人們实践許諾的那个道德规則不是自然的；这一点由 

擊售籲 

我将进而証明的下面两个命題可以充分地显出，就 是：在 人类协 

# # # 籲 

貝 jif y— 钟 f ff 

种 ㈣㈣ 辨 ; Jjo. 

我說 ， y 了，“諾^自然状态中是不可理解的，也不是在人 
类成立协議前就存在的；一个不知道有社会的人永远不会与 
他人訂約，纵然他們凭着直观能够觉察到对方的意图。如果許 

諾是自然的、可以理解的，則我許諾这一句話必然伴有某祌心 

• « • 

理活动；而其約束力必然以这种心理活动为基础。因此，我們可 
以逐一检視心灵的全部官能，看看在我們的許諾中哪一种官能 
在活动。 

許諾所表示的那种心理活动不是完成任何事情的一个决 
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心；因为单是决心决不能加上任何义务。許諾也不是作那样一 

4 

件事情的欲望，因为我們承担义务，可以沒有那样一个欲望，甚 

參 # 

至可以带有公开宣布的厌恶心理。許諾也不是对我們許諾去作 
的那种行为的意願•，因为許諾永远关系到将来，而意志則仅影响 

• 會 

到现在的行为。因此，結果就是，投入許諾幷产生其义务的那种 
心理活动，旣然不是要作一个特殊行为的决心、欲望、或意願，它 

必然是对由于許諾而发生的那种冬考•的一种亨零。这也幷不单 
是一个哲学的結論，而是完全符各 T 我們平思想方法和表 5 i 7 
达方法的，例如当我們說我們受了自己的同意的約束，义务发生 
于我們单純的意志和意願等等的話。因此，惟一的問題就是，如 
果假設有这种心理活动，是否就陷入明显的荒謬，是否就陷于一 
切不由于成见和語言的誤用而观念混淆的人所永不能陷入的那 
样一种荒謬。 

一切道德都依靠于我們的 情緒； 当任何行为或心灵的性质 
辛亨，亨字了使我們高兴时，我們就說它是善 良的; 当忽略或未 
作那种行为、卒亨字:了使我們不高兴时，我們就說我們有完 
成那个行为的义务 L 务^改变以情緖的改变为其 前提； 新的 

义务的发生以某种新的情緖的发生为其前提。但是我們确是不 
能自然而然地改变我們自己的情緒，正如我們不能改变天体运 
动一样;我們也不能借我們意志的单純一种活动，即許諾，使任 
何行为成为令人愉快的或令人不快的，道德的或不道德的•，如果 
那种行为，离开了那种活动，可以会产生出相反的印象、或赋有 
另外一些的性质的。因此，要說人們意願任何新的义务，即意願 
任何新的苦、乐的情緒，那是荒谬的 f 而且人們也不会自然而然 
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地陷于那样大的一种荒謬。因此，許諾在自然状态中是一种完 

* 售 _ 碡鲁％ 

全不可理解的 东西， 而且也沒有任何心理活动是属于它的®。 
但是，第二，如果有任何一种心理活动属于它，它也不能自 

鲁* • 

然地产生任何义务。由前述的推論，可以明白地看到这点。許 

_ • 

諾創生了新的义务。一种新的义务以新的情緖的发生为其前 
提。可是意志永不产生新的情緖。因此，任何义务不能自然地 
发生于許諾，即使我們睱設心灵竞然能够陷入意願那种义务的 
荒謬情形。 

前面我們鉦明正义一般地是一种人为的德时所用的推理， 
可以更明显地証明这里的眞理。人性中如果原来不賦有一种具 
有推动作用的、能够产生某种行为的情威或动机，那么沒有人可 
以把那种行为当作义务来要求我們。这个动机不能是义务感。 
义务感以先在的一种义务为前提；而且一种行为如果不是被任 

①如果道德是可以被理性发现的，而不是被情緒发现的，那么尤其显而易 
见， 許諾不能把道德加以改变。道德被假設为成立于关系。 因此，毎新加 上一种 
道德，都必然是 因为有 某种新的对象关系而 发生； 因而 意志不能在道德方面 if -产 
生任何变化，而只有先在苛象上产生一种变化，才能有那种效果。但是 ■-个的 
道德的义务旣然是意志的純粹結果，而在宇宙中任何部分都絲毫沒有改变，所以必 
然 的結果 就是： 許諾沒有义务。 

如果有人說，意志的动事实上是一个新的对象，因而产生了新的关系和 
新的 义务，那么我可以答复說，这純悴是一种詭辯， 我 們的思想只要有几分准确性 
和精确性，就可以发现出这种詭辯。意願一个新的义务、就等于是意潁一种新的对 
象 关系； 因此，这个新的对象关系如果是由意願本身形成的，那么我們事实上就該 
是意願那神意願了，这显然是荒謬而不可能的意志在这里旣然沒有对象可以轉 
向，就必須无限次地返回到它启身。新的义务以新的关系为基础。新的关系又以二 
个新的意頋为基础。新的意願以新的义务为对象，因而以新的关系、幷因而以新的 
意願为对象；这个意願又着服于一种新的义务、关系和意願，如此一直推到无穷的 
地歩3因此，我們决不可能意願一种新的 义务？ 因此，意志决不可能伴随一个許讅> 
桩最产 生一种新的邐 德义务 • 
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何自然的情感所要求的，它也不能被任何自然的义务所要求;因 
为即使不作这种行为，那也幷不証明心灵和性情中有任何缺点， 
因而也幷不产生任何的恶。可是显而易见，除了义务威以外，我 
們幷沒有其他动机，导使我們完成許諾。如果我們认为許諾沒 
有道德的义务，我們便永不会感到有遵守許諾的任何傾向。而 
各种自然的德却不是这样。虽然原来沒有救济貧困的义务，我 
們的仁爱心仍会导使我們达到这种义务；当我們不尽那种义务 
时，我們就感到那是不道德的，这是因为这件事証明了我們缺乏 
自然的仁爱情緒。 一 个父亲知道照顾子女是他的义务，不过他 
对这件事也有一种自然的傾向。如杲沒有人有那种傾向，那么 
就沒有人有那种义务。但是除了完成許諾的一种义务感之外， 
人們沒有任何遵守許諾的自然傾向；因此，忠实幷不是一种自然 
的德，許諾在人类协議成立之前是沒有力量的。 

如果有任何人不同意这个說法，他必須給下面这两个命題 
作出一个确当的 I 正明，就是： 

諾；随着心灵的这种活动又发生了不同于义务威的一种践約的 
傾向。我可以断定，这两点中不論哪一点都是无法証明的；因此 
我大胆地断言，許諾是以社会的需要和利益为基础的人类的发 
明 0 

为了发现这些需要和利益，我們必須考察我們已經发现为 
产生前面所說的一些社会法則的那些人性性质。人类因为天性 
是自私的，或者說只賦有一种有限的慷慨，所以人們不容易被誘 
导了去为陌生人的利益作出任何行为，除非他們要想得到某种 
交互的利益，而且这种利益只有通过自己作出有利于別人的行 
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为才有希望可以得到的。但是由于这些交互行为往往不能在同 
时完成，所以其中一方就只好处于一种不确定的状态，依靠对方 
的感恩来答报他的好意。但是人类中間的腐敗情况是太普遍了， 
所以一般地說，这种傈障是很薄弱的；而且我們这里旣然暇設 
施与者是为了自利才施惠于人的，所以这就旣消除了义务，幷树 
立了 一个自私的榜样；这种自私正是忘恩負义的母亲。所以，我 
們如果只是順从我們情感和爱好的自然途径，我們便很少会由 
于无私的观点而为他人的利益作出任何行为，因为我們的好意 
和仁爱天然是很有限的；我們就是为了利益起见也很少会去作 
320那一类的行为，因为我們幷不能依靠他人的感恩。这样，人类的 
互相服务就可以說是消灭了，而每个人都得凭自己的技巧和勤 
劳来求謀幸福和生存了。关于稳定財物占有的那条自然法的发 

• 蠡 

明，已使人們彼此可以相安，而通过同意轉移財产和所有物的那 
条自然法也开始使人們互相受益；不过这些自然法不論怎样被 
严格地遵守，仍不足以使他們互相服务，如他們可以天然变得的 

那样。所有物虽然是稳定了，但人們若是占有自己用不着的大 

» • 

量財物，而同时又苦于缺乏其他物資，那末他們由这种稳定所能 
获得的利益仍然很小。可以适当地补救这种不便的財产的轉 

移、也不能完全加以补救；因为只有在那些现前的、个別的对象 

# « • • • 

方面，才能进行財产轉移，而对于不在现前的、一般的对象，則不 

• • 攀 _«• • • • 

能进行这种轉移。一个人不能轉移六十里以外的一所特定房屋 
的財产权，因为这种同意不能伴有交付，而交付是一个必需的条 
件。 一 个人也不能凭着单純的表示和同意轉移出十斛谷或五大 
桶酒的財产扠•，因为这些只是一般的名詞，与任何一堆特定的谷 
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或某些大琵琶桶的酒毫无直接关系。此外，人类的交往也不限 
于物品的交換，还可以扩展到服务和 行为； 我們也可以交換这 
些，达到互利的結果。你的谷子今天熟，我的谷子明天将熟。如 
果今天我为你 劳动； 明天你再帮助我，这对我們双方都有利益。 

我对你幷沒有什么好意，幷且知道你对我也同样沒有什么好意。 
因此，我不肯为你白費 辛苦； 如果我为了自己利益帮你劳动，期 
待你的答报，我知道我将会失望，而我所依靠于你的威恩会落 
空的。因此，我就让你独自劳动，你也照样对待我。天气变了， 52 1 
我們两人都因为缺乏互相信托和信任，以致損失了收成。 

这一切都是人性中自然的、固有的原則和情威的 結果; 这些 
情感和原則旣是不可改变的，所以人們会以为依靠于这些原則 
和情感的我們的行为、也必然是同样不可改变的，而且不論道 
德学家們或政治学家們如何为了公益而干預我們，或是企图改 
变我們的行为的經常的途径，那也是徒劳无益的。如果他們的 
計划的成功依靠于他們在改正人类的自私和忘恩負义方面的成 
功，那么除非有全能的上帝加以协助，他們将不能前进一步，因 
为只有全能者能够重新改造人类心灵，而在那些根本之点方面 
改变心灵的‘性质。他們所能企图的，只是給予那些自然情威以 
新的方向，幷且敎导我們說，我們通过間接的、人为的方式，比起 
順从我們的欲望的直接冲动来，更可以滿足这些欲望。因此，我 
就学会了对別人进行服务，虽然我对他幷沒有任何眞正的 好意； 
因为我預料到，他会报答我的服务，以期得到同样的另一次的服 
务，幷且也为了同我或同其他人維持同样的互助的往来关系。 
因此，在我为他服 务了、 而他由我的行为得到利益以后，他就被 
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誘导了来履行他的义务，因为他預见到、他的拒絕会有什么样的 
后果。 

不过人类这种自私的交往虽然开始发生了，幷且在社会中 
占了主导地位，可是这也幷不完全取消更为慷慨和高尙的友誼 
和互助的交往。我对于我所爱的那些人，对于特別相識的那些 
人，仍然可以作种种服务，而幷不希望得到任何利益•，他們也可 
以同样地答报我，而且沒有別的企图，只是为了补报我过去的 
服务。因此，为了区別那两种計較利害的和不計較利害的交往， 
522人們就給前者发明了等借以束縛自己去实践任何 
某种行为。这种語言形式就构成了我們所謂的許諾，这就是对 
于人类計較利害的交往所加的一种认可。当一个人說，他許諾 
任何事情肘，他实际上就表示了他完成那件事情的决心;与此同 

癰砉暑 鋤 _ • • 

时，他又通过使用了这种語言形式，就使他自己会受到再不被人 

參 ♦售# 

信任的处罰，如果他失約的話。 一 个决心就是許諾所表示的自 
然的心理活动，但是在这种淸形下，如果只有一个决心，那么許 
諸将是仅仅声明了我們先前的动机，而不会造成任何新的动机 
或义务。許諾是人們的协議，协議創造出了新的动机来，因为經 

驗敎导我們，如果我們制定一些符号或标志，借以互相担保我們 

• _ • « 

在任何特殊事情中的行为，那么人事的进行将会調整得对彼此 
都有利益。当这些标志制定以后，誰要应用这些标志，誰就立刻 
被他的利益所約束了、要实践他的約定，幷且如果他拒絕履行他 
的許諾，他将永不能期望再得到別人的信托。 

I 

人类固然要有知識，才能感觉到制定幷遵守許諾的这种利 

華争 _ # 

益，可是这种知識不应該被认为超出于人性的能力以外，不論人 
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性是处于如何野蛮而不开化的状态。只消对世事稍有一点的实 
践，就会使我們看到一切这些結果和利益。最短的社会經驗， 
就会使每一个人发现出这些利益；当每一个人看到所有其他的 
人都有同样的利益感觉时，他就立刻会履行他在任何协約中所 
承担的义务，因为他确信，他們也不会不履行他們的义务的。他 
們全体都同心一致地加入那个旨在謀求共同利益的行动計划 
中，幷同意忠于他們的諾言。要形成这个协作或协議，不需要任 
何別的条件，只需要每个人感觉到忠实展行約定是有利益的，幷 
向社会中其他成員表示出那种感觉来。这样就立刻使那种利益 523 

对他們起了 作用; 而利益是履行許諾的最初的約束力。 

• • • 

随后，一种道德感又和利益結合了起来，成为人类的一种新 
的約束力量。这种道德威，在实践許諾这一方面，正和我'們戒取 

他 人財产 的道德感一样，都 发生于 同样的原則。公益，敎育和政 

• • _ # • 

在两种情形下都有相同的作用。在假設許諾有 
二务时，我們对于既遇到的一些困难，或是加以克 
服，或是設法逃避。例如，一个决心的表示通常幷不被认为是有 
約朿力的，而且我們也不容易想像，使用某种語言形式如何就能 

引起任何重大的差异。因此，我們在这里就虛构一种新的心灵 

• • 

活动，我們称之为承担义务的意願;而我們就假設道德以这个意 

« • 

願为基础。不过我們已經証明，幷沒有这样一种心理活动，因而 
許諾幷不施加任何自然的义务。 

为了証实这一点，关于被假設为加入許諾以內幷产生其約 
束力的那个意志，我們可以再附加 其他儿 点的考虑。' 显而易见， 

单是意志永不能被假設为产生义务，意志必須被詞語或标志表 
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示出来，才能以一种束縛加于任何入。这种表达方式一且被用 
来表示意志,立刻就变成了許諾的主要部分;一个人即使在暗中 
改变意向，打消决心，不再意願承担那种义务，他也幷不因此而 
少受一些他的諾言的約束。不过在許多情形下，表达方式虽然 
构成許諾的全部，可是幷不永远如此;一个人如果用了他所不解 
其意、幷且也无意用来約束自己的表达方式，那他自然就不受它 
的約束。不但如此，他即使懂得表达方式的意义,可是他如果只 
524是开玩笑地用它，幷且应用了显然表示他沒有誠意来約束自己 
的那样一些标志，他也就沒有实践的义务；詞語必須是意志的完 
全表示，不容有任何相反的标志。不过，我們甚至也不能把这一 
点推得太远，以至 想像： 我們显然凭銳敏的理解力、根据某些标 
志、推断某人¥欺騙我們的意向，可是在我接受了他的表达方式 
或口头許諾以后，他仍然不受它的约束;这个结论仅仅适周于那 
些例子，即当所用的标志木同于^骗的 i 志的时候，如果說許 
諾所加于人的义务只是为了社会 fe ] 方 ft 茜痄的一种入类发玥， 
所有这些矛盾就很容易說明；但如果说这种义务是由身心的任 
何活动所发生的某种实在的、自然的东西，那么它将是永远不能 

■ ♦暑 《 • _ 

說明的。 

我还要进一步說，每一个新的許諾旣然对作出許諾的人加 
" 了一种新的道德义务，而且这种义务旣然发生于他的意志*，所以 
它就成了我們所可能想像到的最为神秘而不可解的一种作用 , 
甚至可以比之于化体 Ctransulastairfciation) 或圣 y ①，在这种情形 

①我只是 就圣职被人設想为可 以产生 fyff 在其他 方面， 
圣职只是一种合法 的資格 • 
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下，某种语言形式加上了某种意向，就完全改变了外物的、甚至 
一个人的本性。不过这些神秘活动虽然那样地相似，可是很可 
注意的是，它们在其他一些点上却大为差异，而且这种差异就可 
以认为是它们来源不同的一个有力的证明。许诺所加于人的义 
务旣然是为了社会的利益而作的一种发明，所以随着那种利益 
的要求，它就被纳入许多不同的形式，甚至陷于直接的互相矛 
盾，而也不肯忘掉它的目的。而宗教方面的那呰荒诞学说，旣然 
只是僧侶们的捏造，而不着眼于公共的利益，所以即使有新的障 
碍，它们的进程也很少受到打扰；我们必须承认，在建立了第一 
个荒谬前提以后，那些学说就比较直接地遵从理性和常识的趋 
势。神学家们淸楚地看到，外在的语言形式仅仅是一种声音，需525 
要一种意向，才能有任何效果;幷且这种意向一旦被认为是一个 
必需条件以后，则在沒有意向的时候，就必然会同样地阻碍效果 
的发生，不论是明白表示的或隐藏的，不论是诚恳的或欺骗的。 
因此，他们通常就断定，僧侶的意向才构成圣礼，他如果暗中取 
消意向，他自己就犯了重罪，不过同时也仍然使洗礼1圣餐或圣 
职归于无效。这个学说的可怖结果幷不曾能够阻止它的成立， 
而关于许诺的一个类似的学说则因其杆格不通而阻止了那个学 
说的成立。人类对现世比对来世总是更为关心，而容易认为现 
世方面的些小祸害比来世方面的最大祸害更为重要。 

关于许诺的起源，我们也可以由暴力得出同样的 结论; 人们 

• • 

假设暴力可以使一切契约归于无效，而使我们摆脫其所加于我 
们的义务。这样一个原则就证明，许诺沒有自然的义务，只是为 
社舍的 方便和利益而作的一狴人为.的设:计 P 如果我们正确地考 
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虑这件事，則暴力与希望或恐惧等任何其他动机幷沒有本质上 
的差异，而后面这些动机却可以誘导我們作出諸言,幷使自己受 
其約束。一个受了重伤的人如果許給医治他的外科医生以一笔 
巨款，他一定就有践約的义务;这个情形与一个許給强盜以款項 
的人的情形本来沒有那样大的差別，以至于在我們的道德烕中 
产生那样大的差异，其所以产生这种差异的原故，乃是因为这些 
道德烕完全建立在公益和方便上面的。 

第六节关于正义和非义的一些进一步的考虑 

我們已經略論了三条基本自然法則，即 + 

和平与安全完全依靠于那三条法則的严格遵守，而且在这些法 
則遭到忽視的地方，人們也不可能建立良好的交往关系。社会 
是人类的幸福所絕对必需的；而这些法則对于維持社会也是同 
样必需的。不論这些法則对人的情烕可以加上什么約束，它們 
总是那些情感的眞正产物，幷且只是滿足情感的一种更为巧沙， 
更为精細的方法。我們的情威是最有警觉性、最有发明力的，而 
遵守这些规則的协議也是最为显而易见的。因此，自然就把这件 
事完全交給人来执行，而沒有賦予人类心灵以任何特殊的、原始 
的原則，借以决定我們从事于我們的結构和組織中其他原則已 
足以导使我們完成的那一套行为。为了使我們更充分地相信这 
个眞理起兕，我們在这里可以稍停片刻，以便借着检視前面的推 
理，可以推出一些新的論証，来証明那些法則不論如何是必然 
的，仍然完全是人为的，是由人类所发明的；幷因而正义是一种 
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人为的，而不是一种自然的德。 

I . 我所要应用的第一个論証是由通俗旳正义定义得来的。 
入们通常把正义下定义为 •• 

亨肀冬哼亭宇。这个定义假-，'独’立¥正’义'之 X 幷*在’正\*之¥, 

已有&利产权那一类事情；而且人們即使不曾梦想到实践 
那样一种的德，权利和財产权仍然会存在的。我已經約略提到527 
这个意见的謬誤，我将在这里較为明晰地继續闡述我对这个題 
目的意见。 

首先，我要說，我們称为財产权的这种性质，正像逍遙哲学 

♦ 礓# • • 

派中所主张的許多想像的性质一样，当我們一抛开我們的道德 
烕、单独考究这个題目幷对它作一种更詳細的考察时，这些性质 
就消逝了。显而易见，財产权幷不成立于对象的任何一种可以 
威知的性质。因为这些性质可以继續同一不变，而財产权則有 
变化。因此，財产权必然成立于对象的某种关系。不过这种关 
系不是对其他外界物体和无生物的关系。因为这些关系也可以 
继續同一不变，而財产权則有变化。因此，这种关系是成立于对 
象与有理智1有理性的存在者的关系。但是构成財产权的本质 
的不是外在的、有形的关系。因为那种关系在无生物之間，或在 
畜类方面也可以同样存在，可是在那些情形下它幷不构成財产 
权。因此，財产权是成立于某种內在的关系，也就是說成立于对 
象的外在关系对心灵和行为所加的某种影响。例如，我們所謂 
占領或最初占有的那个外在关系，其本身并不被想像为对于对 

• 華 

象的財产权，而只是被想像为产生那种財产权。但是，显而易 
见，这个外在关系在外界对象方面幷不产生任何东西，而只是对 1 
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心炅有一种影响，就是 •. 它給予我們以一种义务感，使我們戒取 
那个对象，而把它归还于其最初的占有者。这些行为正是我們 

所謂正义的确当意义;因此，財产权的本性依靠于那个德，幷不 

• « 

是那个德依靠于財产权。 

因此，如果任何人說，正义是一种自然的德，非义是一种自 
然的恶，那么他就不得不說，离开了財产权、权利和义务等槪念， 

» • • •警 • • 

某种行为或一系列的行为在某些外在的对象关系中自然有一种 
528道德的美丑，幷产生一种原始的快乐或不快。这样，把一个人的 
財物归还其人一事之所以被认为是善良的，幷不是因为自然以 
某种快感附于那种对他人財产的行为上，而是因为自然以那种 
快威附于那样一种对外界对象的行为上，这些外界对象就是他 
人最初占有或长期占有的东西，或是在得到最初占有者或长期 
占有者的同意之后而享有的东西。但是如果自然不曾以那种情 
緖給予我們，則在自然状态中，亦即在人类协議之前，幷不会有 
財产权这样的东西。一在对现在題目所作的这种括燥的、精 
确的考究中，虽然似乎已經充分地显示，自然幷不曾以快乐或贊 
許的情緒附于那样一种行为上，可是为了尽量不留任何怀疑余 
地起见，我将再加儿条論証，来証实我的意见。 

第一，如果自然給予我們以这种快威，則这种快乐应該像在 
其他每个場合下那样明显而可以辨識的；而且我們也应該不难 
看到,我們一考虑那种情形下的那种行为，就会发生某种快乐和 
贊許的情緖。我們也就不会被迫在給正义下定义时、要求助于 
財产权的槪念，而同时在給財产权下定义时、又要应用正义的槪 
念。这种虛假的推理方法就显然証明了这个論題中包含着若千 
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含混和疑难之点，这些困难，我們无法加以克服，而只是想借这 
种手段来逃避它們。 

第二，确定財产权、权利和义务的那些规則，幷不包含有自 

• • 

然 起源的标記，而却包含有許多人为措施和設計的标記。这些~ 
规則太繁多了，不可能由自然发生；它們可以被人类法律所改 
变；它們全体对于維护公益和支持文明社会都有一种直接而明 
显的趋向。最后这一点，由于两个理由，値得注意。 f 了，因为 529 
这些法則的成立的原因虽然是对于公益的尊重，而益 k 这些 

• 籲 

法則的自然趋向，可是这些法則仍然是人为的，因为它們是有目 
的地設計出来 ，幷 指向于某种目的的。因为如果人們賦有 
对公益的那样一种强烈的尊重心，他們就*决不会用这些规則来 
約束 自己； 由此可见，正义法則乃是在一种較为間接而人为的方 
式下由自然原則发生的。利己心才是正义法則的眞正根源‘，而 
一个人的利己心和其他人的利己心旣是自然地相反的，所以这 
些各自的計較利害的情感就不得不調整得符合于某种行为体 
系。因此，这个包含着各个人利益的体系，对公众自然是有利的； 
虽然原来的发明人幷不是为了这个目的。 

n . 在第二方面，我們可以說，一切恶和德都是不知不觉地 
互相涉入,幷且以不可觉察的程度互相接近，以至难以、纵非絕 
对不可能决定，什么时候一項終止、而他項开始。根据这个說 
法，我們就可以給前面的原則得出一个新的論証。因为一 切恶和 
德不論是什么情形，而权利、义务和財产权确是不容有那 样一种 
不可觉察的程度区別; 一 个人若不是有充分而完全的財产权，就 
是完全 沒有;若不是完全有实践某种行为的义务，就是完全沒有 
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任何义务。民法上虽然可以談到一种完全的支配权 ( domiriion ) 

« • • 

和不完全的支配权，可是我們很容易观察到，这是发生于 一种虛 
构，这个虛构在理性中幷沒有基础，而永不能加入我們的自然正 
义和公道的槪念中。一个人雇了一匹馬，那怕只是一天，也有充 
分权利在那一段时間內使用那匹馬，正如我們所称为馬的所有 
主的那个人在其他任何日子有权利使用它一样；而且显而易见， 
530那种使用权不論如何在时間或程度方商受有限制，那个权利本 
身却不容有那种程度区別，而在其所扩及的范围內是絕对而完 
整的。因此，我們可以說，这个权利是在一刹那之間发生而又在 
一剎那之間消灭的；幷且， 一 个人或是借着占領，或是借着所有 
主的同意，对任何对象完全取得全部財产权，幷借他自己的同意 
而失掉其財产权；这里幷沒有在其他性质和关系中所观察到的 
那种不可觉察的程度区別。在財产权、权利和义务方面旣然是 
这种情形，那么在正义和非义方面又是什么情形呢？不論你怎 
样答复这个問題，你都会陷于无以自拔的困难中。如果你答复 
說，正义和非义允許有程度区別，幷且不知不觉地互相涉入，那 
么你就分明违反了前面所說义务和財产权不容有那种程度区別 
的論点。义务和財产权是完全依靠正义和非义的，幷且随其所 
有的变化而变化的。在正义是完整的地方，財产权也是完整 
的；在正义是不完整的地方，財产权也必然是不完整的。反过来 
說，如果財产权不允許有那种程度差別，这种差別必然也和正义 
是不相容的。因此，你如杲同意最后这个命題，而主张說，正义 
和非义不容有程度区別，那么实际上你就是說，它們幷不 f 特 
是善良的或恶劣的;因为恶和德，道德的善和恶，的确，一切 
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的性质，都是不知不觉地互相涉入，而在許多場合下是不可区別 
的。 

这里有一点値得提出，就是：抽象的推理、哲学和法律的一 
般原理虽然确立了 f 
这样一个命題，可是在^普通松懈^思想方 k 中，我彳^很难以 fi 
奉那样一个意见，甚至在暗中抱有相反的原則。一个对象必然 

礞 參 

归这一个人或另一个人所有。一个行为或是必須实践或是不必 
实践。在这些两难的困境中，我們不得不选择一項，而且由于我 
們往往不能在其間发现恰当的中道，我們在反省这个問題时，就 
不得不承认一切財产权和义务都是完整的。但是,在另一方面, 
当我們考究財产权和义务的起源，而且发现它們以公益为基础、 
幷且有时也依靠于想像的傾向时 c 这些傾向在任何一方面很少 
是完整的），我們自然会傾向于想像，这些道德的关系容許有一 
种不知不觉的程度区別。因此，在委托他人仲裁、而各造 都同意 
让儿个公断人具有全权去处理一个問題时，他們往往发现两造 
都很公道而合于正义，因而采取一种折衷的办法，劝說两造妥协 
調停。法官們沒有这种自由，不得不在某一方商下个判决，所以 
往往不知道应該如何判断，因而被迫根据了世界上最浅薄的理 
由来进行审判。“半权利”和“半义务”的說法在日常生活中似乎 
是那样自然的，而到了法庭上則成了純粹的荒謬說法；因此，法 
官們往往被迫把片面論証当作全面論証，以便不論如何以某种 
方式来結束一个訟案。 

hi . 我所要利用的这一类的第三个論証可以这样加以說 
明。如果我們考究人类行为的通常途径，我們将发现，心灵幷不 


531 




572 


第三卷道德学 


以任何一般的和普遍的规則約束自己，而在大多数的場合下是 
根据它现前的动机和傾向的决定而采取行动的。每一种行为旣 
然是一种特殊的、个別的事件，所以它必然发生于一些特殊的 
原則，发生于我們內心的现实情况以及我們对宇宙其余部分的 
关系。在某些場合下，我們虽然把我們的动机扩展到产生动机的 
那些条件以外，幷且我們也給自己的行为立下类似的一种 
东西，可是我們也容易看到，这些通則幷不是完全不可改变的, 
而是容有許多例外的。因此，这旣然是人类行为的通常趋势，所 
以我們就可以断言，正义法則旣然是普遍有效的，完全不可改变 
532的，所以决不能是由自然得来的，也不能是任何自然动机或傾 
向的直接产物。除非有某种自然的情烕或动机驅使我們趋善避 
恶，任何行为都不能在道德上成为善的或 恶的； 而且显而易见， 
情烕有多少自然的变化，道德也必然会有多少变化。这里有两 
个人爭夺一笔財产，其中一个是富人、笨蛋，单身汉;另一个是穷 
人、通达事理、幷且有一个人口众多的家庭。前者是我的敌人，后 
者是我的朋友。在这个爭执中，不論我的动机是为公益或是为私 
益，是为友趙或是由于敌意，我一定尽最大的努力使后者取得那 
笔財产。我如果只是被自然的动机所推动，而沒有別的动机与 
之結合或协力，則我不会因为考虑到各人的权利和財产权而約 
束自己。因为一切財产权如果依靠于道德，而一切道德又依靠 
于我們情威和行为的通常途径，而这些情感和行为又被特殊的 
动机所指导:那末显然，那样一种偏私的行为必然符合于最严格 
的道德，而永远不会是对財产权的一种破坏。因此，人們如果对 
于社会法律可以采取自由行动，一如他們在其他一切事情方面 




第二章綸正义与非义 


573 


那样，那么他們在大多数的場合下将遵循适应情况的特殊判断， 
幷且会考虑到各人的品格和条件，一如其考虑到問題的一般性 
质一样。但是我們很容易看到，这样就会在人类社会中产生无 
限紛扰，而且人类的貪心和偏私如果不受某种一般的、不变的原 
則所約束，就会立刻使世界混乱起来。人类正是因为着眼于这 
种弊害，才确立了那些原則，幷同意以一般的规則約束自己，因 
为一般的规則是不会被敌意和偏爱、不会被对于公私利益的特 
殊看法所改变的。所以，这些规則是为了某种目的被人为地发 
明出来的，幷且是违反人性的普通原 則的： 人性的普通原則是适533 
应具体情况的，沒有明确不变的活动方式的。 

我也看不出，我在这个問題方面、怎样会容易陷入錯誤之 
之中。我明显地看到，当任何人在他对別人的行为方面以一般 
的、不变的规則加于自己时，他是认为某些对象为別人的財产， 

而假設其为神圣不可侵犯的。但是最明显的一个命題就 是：如 
果不先假設正义和非义，財产权便是完全不可理解的;而我們如 
果在道德之外再沒有动机推动我們趋向正义的行为，避免非义 
的行为，那么这些德和恶也是不可理解的。因此,那些动机不論 
是什么样的，它們总是适应情况的，幷且一定容許有人事的不断 
变迁所可带来的一切变化。因此，这些动机就不能成为像 〔正 
义?〕 法則那样严格不变的规則的适当基础;所以，显而易见，这 
些法則只能发生于人类的协議，当人类看到了遵循他們那些自 
然而易变的原則所会引起的紛乱。 


总而言之，我們应当认为正义和非义的这种区別有两个不 
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同的基础，即利益和道德；利益所以成为这个基础，是因为人們 

t « •镛 

看到，如果不以某些规刖約束自己，就不可能在社会中生活；道 
德所以成为这个基础，則是因为当人們一旦看出这种利益 以后, 
他們一看到有助于社会的安宁的那些行动，就感到快乐 ，一 看到 
有害于社会的安宁的那些行动，就感到不快。使最初的利益成 
立的，乃是人类的自願的协議和人为措施；因此，在这个范围內 
来說，那些正义法則应当被认为是人为的。当那个利益一旦建 

_ 鲁 • 

立起来、幷被人公认之后，則对于这些规則的遵守自然地幷自动 
地发生了一种道德威。当然，这种道德感还被一种新的人 
別 4 施所增强，政治家們的公开敎导，父母的私人敎育，都有助 
我們在对他人的財产严格約束自己行为的时候，发生一种荣誉 
威和义务威。 


第七节論政府的起源 

人类在很大程度上是 被利益 所支配的，幷且其至当他們把 
关切扩展到自身以外时，也不会扩展得很远；在平常生活中，他 
們所关怀的往往也不超出最接近的亲友和相識：这一点是最为 
确实的。但是同样确实的是 •. 人类若非借着普遍而不变地遵守 
正义规則，便不能那样有效地达到这种利益，因为他們只有借这 
些规則才能保存社会，才能不至于堕入人們通食所 謂的- 
态的那种可怜的野蛮状态中。由一切人維护社会、遵守夫 i 
則所得到的这种利益旣然是巨大的，所以它甚至对最粗野和未 
受敎化的种族也是明白而显 然的； 任何經驗过社会生活的人在 
这一点上儿乎都不可能发生錯誤的。因此，人类旣然那样眞誠 
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地依恋自已的利益，他們的利益又是那样有賴于正义的遵守，而 
且这个利益又是那样确实而为大家所公认的 •.那 么人們就会問, 
社会中为什么竟然还能发生紛乱，而且人性中有什么原則是那 
样地有力，以至克服了那样强的一种情感，幷且是那样地猛烈, 

• A _ • 

以至蒙蔽了那样淸楚的一种认 識呢？ 

在論述情感时，我已經說过，人类是大大地受想像所支配 
的，而且他們的威情多半是与他們对任何对象的观点成比例的, 
而不是与这个对象的眞实的、內在的价値成比例的。凡以一种 
强烈和生动的观念刺激人們的对象，普通总是超越于出现在較 
为模糊的观点下的对象 r 必須有大得很多的价値，才足以抵消这 
种优势。凡在空間或时間上与我們接近的东西旣然以那样一个 
观念刺激我們，所以它在意志和情感上也有一种与此成比例的 
效果，而比处于較远、較模糊的观点下的任何对象通常都有一种 
力量較强的作用。我們虽然可以充分地相信，后一个对象較前 
一个对象更为优越，可是我們却不能以这种判断来調整我們的 
行为。我們总是順从我們的情烕的指示，而情威却总是为接近 
的东西辯护的。 

这就是人們的行为所以那样常常和他們所明知的利益相抵 
触的緣故，尤其是他們所以宁取任何现实的些小利益、而不顾到 
維持社会秩序的緣故；虽然社会的秩序是那样地依賴于正义的 
遵守的。每一次破坏公道的后果似乎是辽远的，不足以抵消由 
破坏公道所可能获得的任何直接利益。不过这些結果幷不因辽 
远而减少其实在性；而一切人类旣然都在某种程度上受同一弱 
点的支配，所以必然发生这样一种 现象； 就是，公道的破坏在社 
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会上必然会成为非常頻繁，而人类的交往也因此而成为很危险 
而不可靠的了。你和我一样都有舍远而图近的傾向。因此，你 
也和我一样自然地容易犯非义的行为。你的榜样一方面推动我 
照样行事,一方面又給了我一个破坏公道的新的理由，因为你的 
榜样向我表明，如果我独自一个人把严厉的約束加于自己，而其 
他人們却在那里纵所欲为，那么我就会由于正直而成为呆子了。 

因此，人性的这种性质，不但可以危害社会，而且粗看起来 
还似乎是不可补救的。补救的方法只能来自人类的同意；如果 
人們不能自行舍近图远，那么他們便永不会同意于强使他們作 
出那种选择的任何事情，不会同意于那样显然与他們的自然原 
則和傾向相冲突的任何事情。誰要选择了手段，也就选择了目 
的;我們如果不可能舍近求远，那么我們也就同样不可能順从强 
使我們采取那种行为方法的任何必然性。 

不过这里我們可以看到，人性的这个缺点就成为它本身的 
—种救药，而且我們所以采取措施来防止我們对辽远的对象的 
疏忽，只是因为我們自然地傾向于那样一种疏忽。当我們考虑 
任何远隔的对象时，它們的一切細小区別就消失了，而且我們总 
是偏重本身是可取的任何东西，而不考虑它的境况和条件。这 
就产生了我們不确当地称为理性的那种东西，这种理性就是和 

• 鲁 

对象在接近时人們所表现出来的那些傾向往往相矛盾的一个原 
則。在思考十二个月以后我将要作的一种行为时，我总是决意 
选择那个較大的善，不論到了那时、它将是較近的、还是較辽远 
的；在那个細节方面的任何差异都不能陡我现在的意向和决心 
有所改变。我与最后决定因为距离辽远，所以就使所有那些細 
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微的差异都消失了，而且影响我的只有那些一般的、比較可以辨 
識的善和恶的性质。但当我在較为接近的时候，我原来所忽略 
了的那些条件就开始出现了，幷且对我的行为和威情有了一种 
影响。对于现前的善发生了一种新的傾向，使我难以不变地坚 
持我的最初目的和决心。对于这个自然的缺点，我也許会很抱 
慽，我也許力图要尽一切可能去摆脫它。我也許求助于硏究和 
反省，求助于朋友的指敎，求助于經常的思索和不断重复的决 
心。但是当我經驗到这些办法都是无效的时候，我也許乐意接537 
受其他任何方策，以便約束自己，防止这个弱点。 

因此，惟一的困难就在于找寻出这个方策来，好使人們借以 
克制他們的自然的弱点，使自己处于不得不遵守正义和公道法 
則的必然形势之下，虽然他們原来有舍远求近的一种猛烈傾向。 

显而易见，这个补救方法如果改正不了这个傾向，它便永远不能 
是有效的；而我們旣然不能改变或改正我們天性中任何重要的 
性质，所以我們所能做到的最大限度只是改变我們的外在条件 
和状况，使遵守正义法則成为我們的最切近的利益，而破坏正义 
法則成为我們的最辽远的利益。但是，这事对全人类来說旣是行 
不通的，所以只有在少数人方面才可能办得到，因而我們就使这 
些人和执行正义发生了直接的利害关系。这些人就是我們所謂 
民政长官、国王和他的 大臣、 我們的长官和 宪宰； 这些人对于国 
內最大部分的人旣然是沒有私亲关系的，所以对于任何非义的 
行为，都沒有任何利益可图，或者只有辽远的利益；他們既然满 
足于他們的现状和他們的社会任务，所以对于每一次执行正义 
都有一种直接利益，而执行正义对于維持社会是那样必需的。 
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这就是政府和社会的起源。人們无法根本地救治自己或他人那 
种舍远图近的偏狹心理。他們不能改变自己的天性。他們所能 
做到的就是改变他們的境况，使遵守正义成为某些特定的人的 
直接利益，而违反正义成为他們的辽远利益。因此，这些人不但 
在自己的行为方面乐于遵守那些规則，幷且还要强制他人同样 
地遵守法度，幷在全社会中执行公道的命令。如果必譜的話，他 
們还可以使其他一些人对于执行正义发生較为直忮的利害关 
系,而創設若干文武官員，来协助他們的統治。 

不过这样的执行正义虽然是政府的主要优点，却不是它惟 
一的优点。猛烈的情感旣然会妨害人們淸楚地看到对他人采取 
公道行为的利益;所以，这种情感也会阻止他們淸 楚地着 到那种 
公道自身，而使他們对自己的爱好有显著的偏私。这种弊害也 
是枞上述的方式而得到改正。执行正义法則的那些人們也解决 
关于这些法則的一切爭論；他們对于社会上大部分人旣然是沒 
有私亲关系的，所以他們的判决就比各人自己的判决較为公道。 

由于正义的和，暫这两个忧:点，人們对彼此之間的和 
自己的弱点和情^士得到了一种防止的保障，幷且在长官的蔭 
庇之下开始安稳地尝到了社会和互助的溢味。不过政府还进一 
步扩展它的有益影响；政府还不滿足于保护人們实行他們所締 
結的互利的协議，而且还往往促使他們訂立那些协議，幷强使他 
們同心合意地促进某种公共目的，借以求得他們自己的利益 a 
人性中使我們的行为发生最致命的錯誤的性质，就是使我們舍 
远图近、幷根据对象的位置而不根据它的眞正价値来求取对 
象的那种性质。两个邻人可以冏意排去他們所共有的一片草池 
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中的积水，因为他們容易互相了解对方的心思，而且每个人必 
然看到，他不执行自己任务的直接后果就是把整个計划抛弃了。 
但是要使一千个人意那样一种行为,乃是很困难的，而且的确 
是不可能的；他們对于那样一个复杂的計划难以同心一致，至于 
执行那个計划就更加困难了，因为各人都在找寻借口，要想使自 
己省却麻煩和开支，而把全部負担加在他人身上。政治社会就 
容易补救这些弊病。执政长官把他們的任何重大部分臣民的利 
益看作自己的直接利益。他們无須諮詢他人，只須自己考虑，就 
可以拟定促进那种利益的任何計划。由于在执行計划时，任何 
一 部分的 失敗牵 連到 C 虽然不是直接地)全体的失敗，所以他們 
就防止那种失敗，因为他們在这种失敗中看不到有任何切近的 
或辽远的利益。这样，桥梁就建筑了，海港就开辟了，城墙就修 
筑了，运河就挖掘了，舰队就装备了，軍队就訓 练了； 所有这些都 

是由于政府的关怀，这个政府虽然也是由人类所有的缺点所支 

* 、 

配的一些人所組成的，可是它却借着最精微的、最巧妙的一种发 
明，成为在某种程度上免去了所有这些缺点的一个組織。 


第八节論忠順的起源 

政府对人类虽然^很有利的，甚至在某些条件下还是絕对 
必需的一种发明•，但它幷不是在一切条件下都是必需的，而且人 
类即使不求助于那样一种发明，也不是不可能在某一段时期以 
內維持社会的。自然,人类总是极其爱取现前利益、而舍去辽远 
的利益的•，而且他們也不容易因为担心一种辽远的灾禍，而抵拒 
他們所可以立即享受的任何利益的誘惑。不过当所有物和人生 
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乐事是稀少的、幷且沒有多大价値的情形下 C 在社会初期就是 
这种情形)，这种弱点是不很显著的。一个印第安人很少受到誘 

镰 ••雜 

惑，要想搶夺另一个印第安人的茅屋或偷窃他的弓，因为他已經 
备有同样的便利；至于一个人在漁猎时所可能遇到的优于他人 
的运气，那只是偶然而暫时的，很少有扰乱社会的傾向。我不但 
不像某些哲学家們那样，认为人类离了政府就完全不能組織社 
540会,而且我还主张，政府的最初萌芽不是由同一个社会中的人們 
的爭端而发生，而是由几个不同的社会中的人們的爭端而发生 
的。較少量的財物就足以引起后一种爭端，虽然还不足以引起 
前一种的爭端。人們在公共的战爭和毆斗中所恐惧的> 只有他 
們所遇到的抵抗，这种抵抗因为是他們所共同遭遇的，所以它的 
恐怖程度似乎較小;幷且又因为来自外人，所以它的結果似乎不 
是那样有害;相反，如果各人間的交往是互有利益的，而且断絕 

交往就会使他們不可能存在的，那么他們若是互相敌对起来，其 

. ■». 

結果便是非常有害的了。但是对于一个沒有政府的社会，一次对 
外的战爭必然会产生內战。把一大批財物投入人群，他們就会 
立刻爭吵起来，这时各人都力求占有他所喜欢的东西，而不顾有 
什么后果了。在对外战爭中，最重要的所有物——生命和肢体 

-都处于危险之中；而且由于每个人都逃避危险的地点，搶夺 

最好的武器，稍为受伤就找到了借口，所以人們在平靜时候所遵 
守得很好的那些法律，到了他們处于那样紛扰的情形下时，就不 
复存在了。 

我們发现，美洲各个部族証实了这一点；在那里，人們和睦 

» • 

友好地生活在一处，幷沒有任何确立的政府;他們也从来不服从 



第二章淪正义与非义 58 i 

本部族中的任何人；只有在战时，他們的首領享有一点点的权 
威，但从战場上归来，幷与邻族建立了和平关系以后，他就失掉 
了这点权威。但是这种权威把政府的优点敎給了他們，敎他們求 
助于它，当因为战爭的劫掠，或因为通商，或因为偶然的发现，他 
們的財富和所有物变得那样庞大起来，致使他們在每个紧急关 
头忘掉了維持和平与正义的利益。因此，我們就可以在其他理 
由之外，再举出一个很好的理由来說明，为什么一切政府梟初都 
是君主的，沒有任何摻杂和变化;为什么共和国只是由于君主制 
和专制权被人滥用才发生出来的。軍营是城市的眞正母亲。战 
爭中的每个危机都是突然发生的，所以如果不把权威集中于一 541 
人，就不能指揮作战；因此，继軍事政府而来的民事政府自然也 
就具有同样的扠威。我认为說明政府起源,这个理由要比人們 
通常由家长統治或父权所推得的理由更为自然一些一人們通 
常认为，这种权威首先发生于一个家庭之中，使家庭成員习慣 
于一个人的統治的。沒有政府的社会状恣是人类的最自然的状 
态，幷且在許多家族聚居、远在第一代以后的 一个长 时期中，必 
然是维續存在的。只有財富和所有物的增加，才会迫使人們脫 
离这个状态；而因为一切社会在初成立时旣然都是那样野蛮而 
不开化的，所以一定要过了許多年以后，这些財富才会增加到那 
样大的程度，以至扰乱人們对和平与和睦的享受。 

不过人类虽然可以維持一个沒有政府的小规模的不开化的 
社会， 可是他們如果沒有正义，如果不遵守关于稳定財物占有、 
根据同意轉让所有物和履行許諾的那三条基本法則，他們便不 
可能維持任何一种社会。因此，这三条法則是在政府成立以前 



582 


第三卷道德学 


542 


就已存在，幷被假設为在人們还根本沒有想到对民政长官应該 
有忠順的义务之前，就給人們加上了一种义务。不但如此，我还 

要进一步說，政府在其初成立时,自然被人假設为是由那些法 

• ••••• 

則，特別是由那个关于实践許諾的法則，得到它的約束力的。当 
人們一旦看出維持和平和执行正义必須要有政府的时候，他們 
自然就会集合起来，选举执政长官，规定他們的扠限，幷且 f 言_若 
服从他們。人們旣然假設，許諾是已經通用的一种盟約或保 k , 
幷且附有一种道德的义务，所以就把許諾认为是政府成立的原 
始根据和最初的服从义务的根源。这个推理看来似乎是那样地 
自然，以至它已成为现代时髦的政治学体系的基础。幷且可以 
說是我們一个政党的信条，这个党很有理由地以其哲学的健全 
和思想的自由烕到 驕傲。 这些人說， 了 平：丰宇—宇宇$于 

$ ㈣、 f f &辨特* f ， 押 ㈣ — f ㈣ 

* 乎孕予令序今彳 f 冬考兮。但是这个結論品果 A 

得太远，包括了一切时代和一切情况下的政府，那么它就是完全 
錯誤的了。我主张，忠順的义务虽然在最初是建立在許諾的义 
务上，幷在一个时期內被那种义务所支持的，可是它很快就自己 
扎根，幷且有一种不依靠任何契約的原始的約束力和权威。这 
是一个重要的原則，我們必須細心注意地加以考察，然后再继續 
串論。 


那些主张正义是一种自然的德幷且在人类协議以前就存在 
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的哲学家們，有理由把一切政治上的忠順都还原到許諾的约束 
力，幷且主张，約束我們服从执政长官〔_的只有我們自己的 
同意。因为一切政府旣然分明是人类的一种发明，而且大多数 
政府的起源是有历史可考的，所以我們如果主张我們的政治义 
务有任何自然的道德約束力，我們就必須再往上追溯，以便发现 
这些义务的起源。因此，这些哲学家們馬上就說，社会是和人类 
同样古老的，那三条自然法則又是和社会同样古老的。因此，他 
們就利用了这些法則的古老性和模糊不淸的根源，先否认这些 
法則是人类的人为的、自願的发明，随后又企图把那些更显然是 
人为的其他义务建立在它們之上。但是当我們在这一方面一旦 
明白以后，发现了自然的和政治的 iH 义都起源于人类的协議，我543 

• 壽争 鲁 _ a 

們就将立刻看到，要把这一种还原到那一种，幷且在自然法方 
面，而不在利益和人类协議方面，給我們的政治义务找寻一个較 
为强固的基础，那是怎样池无益的；因为这些自然法則本身也是 
建立在同一基础上画的。不論我們在那一方面反复思維这个題 
目，我們都将发现；这两种义务都恰好建立在同一基础上，而且 
它們的和也都有同样的根源。人类所以設 
計它們/都是为 Y 补救相 "似 ^不便，而它們之所以获得道德的强 

制力，也同样都是因为它們可以补救那些不便。这两点，我們将 

/ 

尽可能淸楚地加以証明。 

我們已經表明，当人們观察翻社会对于他們的共存是必不 
可缺的，幷且发现，如果不約束他們自然的欲望，便不可維持任 
何一种的交往，这时他們就发明了那三条基本的自然法則。因 
此，原来使人类彼此不便的那种利己心，在采取了一个新的和較 
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方便的方向之后，就产生了正义的规則，幷且成了遵守这些规則 

的最初动机。但是当人們观察到，正义规則虽然足以維持任何 

• • 

社会，可是他們幷不能在广大的文明社会中自动遵守那些 规則: 
于是他們就建立政府，作为达到他們目的的一个新的发明，幷借 
更严格地执行正义来保存旧有的利益或求得新的利益。因此， 

在这个范围內来說，我們的政治义务是和我們的自然义务联系 

• • • • 

着的；而前者的发明主要是为了后者；幷且政府的主要目的也是 
、在于强制人們遵守自然法則。但是在这一方面，关于履行許諾 
的那条自然法則只是和其佘的法則归幷在一起；而且这个法則 
的严格遵守应当被认为是政府的建立的一个結果，而对政府的 
服从却不是許諾的約束力所产生的結果。我們的政治义务的目 
544 的虽然是在于执行我們自然的义务，可是这个发明的第一@动 

攀 參 

机，以及履行这两种义务的最初动机，都只是私利。同时，服从 
政府和履行許諾旣然各有不同的利益,所以我們也必須承认，它 
們有各別的义务。服从民政长官是維持社会秩序和协調的必要 
条件。屢行許諾是在人生日常事务中发生互相信托和信賴的必 
需条件。两方面的目的和手段都是完全各別的；两者也沒有彼 
此从属的关系。 

为了把这一点闡述得更为明显起见，让我們考虑下商这件 

事，就是 : 入們往往借許諾来約束自己去履行那种不經这些許諾 

而实行起来原就对自己有利的事情：例如，人們在他們原先所 

承担的义务之上再加上以利益为基础的一种新的約束，以便給 
予他人以一种更充分的保証。履行許諾的利益，除了它的道德 

•_ m . ■ - — • -— - — . — • •— -— ■ « 

①所謂第一是指时間而言，不是指尊严或力量而宫 C 
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义务以外，是普遍的、公认的、在人生中极为重要的。其他的利 
益也許是較有特殊性的、幷且是可 疑的； 而且我們比較容易猜 
想，人們会順着自己的心情和情威作出违反这些利益的行为。 
因此，这里許諾就自然地发生作用,而人們往往要求許諾以便得 
到更充分的保証和安心。但是假設那些其他的利益也是普遍的 
和公认的，正如履行許諾那种利益一样，那么人們也就会认为这 
些利益处于同等的地位，而且人們也将对它們开始发生同样的 
信心。我們的政治义务，或者說我們对执政长官的服从，正是这 
种情形;沒有了这种义务，沒有一个政府能够存在，也不可能在 
大型的社会中維持和平或秩序，因为在大型社会中 ，.一 方面有 
那样多的財物，一方面又有那么多的实在的或想像的需要。所 
以我們的政治义务必然很快就离开我們的許諾而存在，幷获得 
了独立的力量和影响。两方面的利益都属于同一种类，这种利 
益是普遍的、公认的、通行于一切时間和地点的。因此，沒有什 
么合理的借口可以把这一种建立在那一种 上面； 因为各自都有545 
它自己的特有的基础。我們不但可以把戒取他人財物的义务还 
原到許諾的約束力，也同样可以把它还原到忠順的約束力。在 
两种情形下，都有同样明显的利益。尊重財产对自然社会固然 
是必要的；而服从对于政治社会或政府也是同样必要的。前一 
种社会对人类的生存固属必要，而后一种社会对人类的福利和 
幸福也是同样必要的。簡单地說，履行許諾固然是有利的，服从 
政府也是同样是有利的 ：前一 种利益如果是普遍的，后一种利益 
也是如此;前一种利益如果是明显的和公认的，后一种利益也是 
如此。这两条规則旣然是建立在同样的利益的約束力上面的， 
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它們就必然各自有其独立的扠威，彼此互不依靠。 

但是不仅利益的自然的約束力在許諾和忠順两方面是各別 

• • • 

的，而且荣誉和良心的約朿力在两方面也是各別的 •，一 方画 
的功过絲毫不依靠于另方面的功过。的确，我們如果考虑到 
自然約束力和道德約束力之間的密切联系，我們将发现这个結 
論是完全不可避免的。服从执政长官对我們永远是有利益的; 
只有极大的现实利益才能使我們忽略維持社会安宁和秩序所得 
到的辽远利益，使我們发动叛乱。不过一种现实利益虽然可以 
使我們在自己的行为的方面变得那样地盲目，但是对其他人的 
行为来說,就沒有这种利益发生，因而也就不会使那些行为隐蔽 
其危害公益、特別是危害我們私利的那种本来面目。这就使我 
們在考虑那些作乱和不忠的行为时，自然地发生一种不快之感, 
幷使我們对那些行为加上邪恶和敗德的观念。同样的原則也使 
我們譴責私人的一切非义行为，尤其是毁約的行为。我們謎責 
—切叛逆和背信行为，因为我們认为，人类交往的自由和范围完 
全依靠于对許諾的忠实。我們也譴責一切不忠于执政长官的行 
为，因为我們看到，如果沒有了对于政府的服从，則在稳定財物 
占有、根据同意轉移財物和履行許諾方靣，便都不可能执行正 
义。这里旣然有两种利益，完全各別，所以它們就必然产生同样 
是各別而互相独立的两种道德义务。世界上即使沒有許諾这样 
—回事，在一切大的文明社会中，政府依然是必要的;而且許諾 
如果只有它本身的約束力，而沒有政府的另外一种强制力，則許 
諾在那一类社会中将只有很小的效果。这就划分了我們公共义 
务和私人义务的界限，幷且表明，私人义务依靠于公共义务的程 
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度，超过公共义务依靠于私人义务的程度。敎育和政治家們的 

« • •參 • « ♦ 

措施又联合起来給忠誠加上了进一步的道德性，而以更大程度 

• • 

的罪名和丑恶加之于一切叛乱。这里旣然那样特別地牵涉到政 
治家們的利益，所以无怪他們要孜孜不倦地以这类槪念敎导人 
們。‘ 

也許这些論証还不显得是完全有决定性的(:我认为它們是 

完全有决定性的），所以我将求助于权威，幷将根椐人类的普遍 

同意来証明，服从政府的义务不是由臣民的任何許諾得来的。 

我虽然一直力图把我的体系建立于純粹理性之上，幷且儿乎不 

曾引証过甚至哲学家们或历史家們在任何一个点上的論断，可 

，是我现在竟然要訴于通俗的权威，而把群众的情緖与任何哲学 

的推理对立 起来： 不过任何人对我这种作法也不必感到奇怪。 

因为我們必須說，一般人的意见在这个方面带有一种特殊的权 

威，幷且大体上是无誤的。道德善恶的区別旣然建立在我們观 

察任何情緒或性格时所感到的快乐或痛苦上，而且这种快乐或 

痛苦又一定不能不被感到它的人所认識，所以必然的結果就 

是①： 正像各人所认为、任何性格中有多大程度的恶或德，那个 

性格就有多大程度的恶或德，而且我們在这一点上也永远不可 

能錯誤的。我們关于任何恶或德的^源所作的判断，虽然不及 
关于它們各种程度的那些判断那样 i 杂实，可是当前的问题既 

謇 • 

然不是关于义务的任何哲学的根源，而只是关于一个明显的事 

①对于单純被情緒所决定的每-种性质，这个命題必然是完全正确的。至于 
我們是在什么意义下来談論道德、雄辯、或美这些方面的毛 或 ―巧鉴別力， 
我們以后将加以考究。同时我們可以說，人类的^誓恃豬样一 kW ， 以至使这 
一 类的間埵沒有 拫大的 道耍性， 
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实，所以我們就不容易設想，我們如何能够陷于錯誤。 一 个承认 
目己对另外一个人負有一笔款項义务的人，必然知道那是由于 
他自己所訂的契約，还是由于他父亲所訂的契約•，还是仅仅是由 
于自己的善意，还是为了偿还借他的一笔款項；幷且知道他是 
在什么条件之下，为了什么目的使自己負有这种义务的。同样, 
服从政府也确实是一种道德的义务，因为每个人都是这样想的； 
因而这种义务一定不能是由許諾发生的 •， 因为凡是不太拘泥地 
信从一个哲学体系、以致使他的判断陷于錯誤的人，都从来不会 
梦想到把那种义务归于那个根源。无論执政长官或臣民都不曾 
形成这样的政治义务观念。 

我們发现，执政长官們不但不把他們的权威及其臣民的服 
从义务归源于許諾或原始契約这样一个基础，他們反而尽量对 
人民，尤其是对一般的民众，掩飾这种权威和义务是由那个根 
源发生的。如果这是政府的根据，那么我們的統治者們永远不 
会默然接受这种根据的 C 人們最多也只能睱設是默然接受的 
因为任何默然地、不知不觉地給予的許諾，永不能像明白而公开 
地所作的許諾对人类能有那样一种的影响。所謂默然許諾是指 
548用語言以外的其他种較为模糊的标志所表示的意志 而言； 不过 
这里一定有一个意志，而发揮这个意志的人，不論他如何默然无 
言、总不能不注意到这个意志。但是你如果詢問国內大部分的 
人們，他們是否曾經同意于他們的統治者們的权威或者曾經許 
諾要服从他們，那么他們会认为你这个人很奇怪，幷且一定会回 
答說，这件事不依靠于他們的同意，而他們生来就是这样服从 
的。由于这个意见，所以我們就往往看到，他們想 f 象那些在当时 
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毫无任何权威而且任何愚人都不会自願地选择的人們为他們的 
天然統治者；这只是因为那些人是生于那个先前曾經統治过的 
王族，幷且是依据亲等应該继承統治的;虽然那个王族或許是在 
那样辽远的一个时期中实行过統治，任何活着的人几乎都不可 
能曾經給它以服从的許諾。由于某些人們从未对一个政府給予 
同意，幷且认为那样一种自由选择是一种侮慢和大不敬的行为， 

这个政府是否就对这些人們沒有統治 权嗎？ 我們从經驗中发 
现，政府为了它所謂的叛逆和謀反是很自由地惩处他們的，而这 
些事情依照这个主张許諾学說的体系来說，就降低到了一种普 
通的非义行为。如果你說，他們居住在那个政府所統轄的区域 
以內，他們实际上就已同意于那个确立的政府，那么我可以答复 
說，只有当他們认为那件事情依靠于他們自由选择的場合下，才 
能如此，而这种选择，除了那些哲学家們以外，簡直是沒有人想 
像过的。从来沒有人举出这样一个理由为一个反叛者辯护說； 
他在成年以后所作的第一次行为就是对国王兴兵作战；当他在 
儿童时期，他不可能以自己的同意束縛自己，而当他成人之后， 
又以其第一次的行为明显地表示，他无意于以任何服从的义务 
加在自己身上。相反，我們发现，民法惩罰在这个年龄所犯的这 
种罪行，一如其惩处不待我們同意而本身就是犯罪的其他罪行 
一样;这就是說，民法在一个人达到能够充分运用理性的时候就 
加以惩处，而依据公道来說，民法对这种罪行理应允許一个人至 
少可以有默认的同意的一个过渡时期。此外，我們可以再加上 5 « 
一点，即一个生于专制政府之下的人对它应該沒有忠順的义务； 
因为依其本性来說，这个政府是不依靠于同意的。不过那个政 
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府旣然和任何政府同样是一个自然而普通的政府，所以它必然 
对人施加某种义务;而我們根据經驗明显地看到，隶属于那个政 
府之下的人們永远是这样想的。这是一个明白的証据，証明我 
們平常幷不认为我們的忠順是由我們的同意或許諾而来的；此 
外，它还更进一步地証明，当由于某种原因我們的許諾是明白地 
表示出来的时候，我們总是精确地区別那两种义务，而相信一种 
义务加于另一种义务上的力量比重复同一許諾时所有的力量为 
大。在不曾作出許諾的情形下,一个人纵然发动叛乱，而幷不因 
此就认为自己破坏了私事方商的忠实；他总是把信义和忠順两 
-种义务分得完全淸淸楚楚。这就令人信服地証明了，这些哲学 
家們所认为这两者的結合是一种很奥妙的发明，实际上是不正 
确的； 因为一个人旣不能作一种自己所不知道的許諾，也不能被 
这种許諾的强制力和約束力所約束的。 

〔譯注〕拽政长官 （ magistrate ) 在本书屮的含义是指国王，国家統治者或团 

体. 

第九节論忠順的限度 

那些以許諸或原始契約看作对于政府的忠順的起源的政治 
学作家們所企图建立的一条原則，是完全正确而合理的，虽然他 
們力求建立那条原則时所根据的推 理是讓 誤的、詭辯的。他們 
想要証明，我們对于政府的服从允許有例外，幷且統治者們如果 
过分残暴，就足以使臣民解除一切忠順的义务。他們說，人們旣 
是由于自由和自願的同意而加入社会幷服从于政府的，所以他 
550 捫一定是着眼于他們打算由社会获取的某些利益，幷且願意为 
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此而放弃其天賦的自由。因此，执政长官也必須約定有一种交 
互的义务，即提供保障和安全•，他只有通过向人們提供得到这些 
利益的希望，才能說服他們来服从自己。但是，人們如果得不到 
保障和安全，却遭到暴虐和压迫，于是他們就不再受他們的許諾 
的約束 C — 切有条件的契約都是这样），回到建立政府以前的那 
种自由状态。人永远不会那样愚蠢地同別人訂立完全有利于他 
人的协約，而不着眼于改善自己的状况。誰要打算由我們的服 
从得到任何利益，他就必須明白地或默认地約定使我們由其权 
威获得某种利益;他不应該期望，当他不履行自己的諾言时，我 
們仍然会继續服从他。 

我再重述一遍 :这个 結論是正确的，不过它所根据的原則是 
錯誤的；而且我可以自夸，我能够把同样的結論建立在更为合理 
的原則上。在确立我們的政治义务时，我将不紆迴曲折地 說:人 
們看到了政府的优点•，他們着眼于那些优点，才建立了 政府； 政 
府的建立要求一种服从的許諾；这种許諾在某种程度上以一种 
道德的义务加在人們身上，但因为它是有条件的，所以如果訂約 
的另一方不履行他所約定的义务时，这个許諾就失去了約束力。 
我看到，許諾本身完全是由人类的契約而发生，幷且是因为着眼 
于某种利益才被发明出来的。因此，我就找寻与政府有比較直 
接关系的利益，即旣可以为建立政府的原始动机、同时又可以为 
我們服从政府的原因的那样一种利益。我认为这种利益就在于 
我們在政治社会中所享受的安全和保障，而我們在完全自由和 
独立的时候、是永远得不到这种利益的。利益旣然是政府的直 
接根据，那么两者只能是共存共 亡的； 任何时暌，执政长官如采 551 
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压迫过度，以至其权威成为完全不能忍受，这时我們就沒有再服 
从他的义务了。原因一停止，結果也必然就跟着停止。 

在这个范围內，即关于我們在忠順方画的自然的义务，我們 

• • « 

的結論是适切而直接的。至于道德的义务，我們可以說，原因停 

_ • • • • « 

牛、窄手争 亨巧 ,,牛这个原理,在这里就成为謬誤的。因 
i 我^曾¥次^到\¥中^—个原則，就是:人們是十分迷恋于 

-貝/的；我們往往把我們的原則推到超出了原来使我們建立这 

則的那些理由以外。当若千情形在許多条件方面互相类似 

时，我們就容易把它們置于同等地位，而不考虑它們在最重要的 

条件方面是有差別的，幷且那种类似之点只是表面的、而不是实 

在的。因此，人們可能会这样想，在忠順方面，即使成为忠順原 

因的利益的自然約束力已經停止，而忠順义务的道德約束力仍 

然不停止。人們仍然会违反了自己的和公共的利益，受其良心 

曹 ^ 

的約束，而服从于一个暴虐的政府。的确，对于这种論証的力 
量，我是相当信服的，我承认，通則往往扩展到它們所据以建立 
的那些原則以外;我們对这些通則很少制定例外，除非那个例外 
也具有一个通則的性质，幷且是建立在許多通常的例子上面。 
我肯定地說，现在的情形完全是这样。当人們服从他人的权威 
时，那是为了給自己求得某种保障，借以防止人的恶行和非义, 
因为人是不断地被他的难以控制的情威、被他的当前的和直接 
的利益所驅使，而破坏一切社会法律的。但是这种缺点旣然是 
人性中所固有的，所以我們知道它总是伴随着一切人的，不論他 
552們的身分和地位是怎样；而且我們所选举为統治者的那些人們 
也幷不因为他們有了較高的枳力和权威，而在本性方面立刻变 
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得高出于其佘的人类。我們对他們的期望，不是依靠于他們的 
本性的改变，而是依靠于他們地位的改变，因为在他們的地位改 
变以后，他們就在維持秩序和执行正义方面有了一种較为直接 
的利益。但是他們在臣民中間执行正义所有的这种利益，仅仅 
是較为直接 一些; 而且除此而外，我們根据人性的不规則性，还 
往往可以預料到統治者們甚至会忽略这种直接的利益，而被他 
們的情感所轉移，陷于种种过度的残酷和野心的境地。我們对 
于人性的一般知識，我們对于人类过去历史的观察，我們对于现 
时代的經驗——所有这些原因必然会导使我們对于例外敞开大 
門，幷且必然会使我們断言說，我們可以对于最高权力的較为 
强暴的行为进行反抗，而不犯任何罪恶和非义。 

因此,我們可以說，这是人类的一般的实践和原則，而且凡 
能找到任何补救方法的民族，都不肯忍受一个暴君的残酷的蹂 

躏，也沒有因为反抗而遭到譴責。对狄昂尼修斯 ( Dionysius )、 对 

• • • « • 

尼罗 ( Nero ), 或对菲列普二世〔胃$3进行武装反抗的人們，都得 

• • 鲁# ••暑 

到閱讀他們的历史的每个讀者的贊許；只有对常_的极度歪曲， 

才能使我們譴責他們。因此，在我們的全部道德槪念中，我們确 
是不会抱有像消极服从的那样一种荒謬的主张，而都一定承认 
在罪恶昭彰的专制和压迫的情况下可以进行抵抗。人类的一般 
意见在一切情形下都有某种权威，而在这个道德的事例中，人类 
的意见是完全无誤的。人們虽然不能明确地說明这个意见所依 
据的原則，但它也幷不因此而减少其正确性。很少有人能够进 
行这样一系列的 推理: “政府仅仅是为了社会利益而成立的一个 
人类的发明。当統治者的暴行消除了这种利益时，它也就消除 
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了服从的自然义务。道德义务是建立在自然义务 上面的 ，因此， 

当自然义务停止时，道德义务也就停止了；而当問題使我們預见 

• • 

到自然义务将会在許多場合下停止、幷使我們立下一个通則来 
調整自己在那一类事态中的行为时，則尤其是如此。”不过这一 
系列的推理对一般人来說虽然是太微妙了，可是人們对这种推 
理确有一隐含的槪念，幷且知道，他們所以应当服从政府，只是 
为了公益；同时也知道，人性是那样地受着弱点和情感的支配 
的， a 至容易滥用这个机构，而把他們的統治者們轉变为暴君和 
公敌。如果公益的感觉不是我們所以服从的原始动机，那么我 
就要問，人性中有什么別的原則能够制服人类的自然野心，幷且 
强使他們那样地服 从呢？ 模仿与习慣幷不足以达成这个目的。 
因为問題仍然会再度发生，就是•.什么动机最初产生了我們所模 
仿的那些服从的先例、以及形成习慣的那一系列的行 为呢？ 除 
了公益之外，显然沒有其他原則了。如果利益首先产生了对政 
府的服从，那么那个利益什么时候在任何很大的程度內、幷在大 
多数情况下停止了时，服从的义务也就停止了。 

〔譯注〕菲列普二世为西班牙国王，曾設立宗敎裁判所，以推行其驀政；幷实 
行暗杀，造成恐怖，曾造无提舰队，攻英国， 失敗。 


第十节腧忠順的对象 


不过在某些場合下，健全的政治学和道德学虽然都主张反 
抗最高权力是正当的，可是在人事的通常进程中，再不能有比这 
件事更为有害，更为罪恶的了。除了革命总是要引起动乱以外， 
那样一种实践还会直接趋向于推翻一切政府，幷且在人类中間 
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引起普遍的无政府状态和混乱局商。正如人数众多的文明社会 
离开了政府便不能自存，政府离开了最严格的服从也就完全无 554 
用。我們永远应当衡量由权威所获得的利益与不利，幷借此对 


反抗学說的实践采取更加謹愼的态度。通常的规則要求人們服 
从；只有在惨酷的专制和压迫的情形下，才能有例外发生。 

对于执政长官通常旣然应該那样盲目服从，那么其次的問 
題就是， 

为了答复这个問題，*让我們 W 忆我們前面关于政府和政治 
社会所已确立的理論。各人如果自作主人，幷根据他现前的利 
益和快乐来破坏或遵守社会法律，那么在社会中就不可能維持 


任何稳定的秩序•.当人們一旦經驗到这一点以后，他們自然就会 
进而发明政府，幷尽量把破坏社会法律一事置于他們自己的权 
力以外。因此，政府是由人类的自願协議成立，而且显而易见, 
确立政府的那个协議也将决定哪些人应当統治的問題，幷且在 
这一点上将消除一切疑惑与含糊。执政长官的权威如果在最初 

• 擊 * 

确是成立于臣民約定服从他的那种許諾的基础上，則人們的自 
願同意必然有更大的效力，正如在其他契約或协約方面一样。 
因此，强制他們服从的那个許諾也把他們朿縛于一个特定的人, 


幷使他成为他們忠順的对象。 

但是当政府已經在长时期內在这个基础上确立起来，而且 
我們因服从而得到的那种单独的利益也产生了一种单独的道德 
威之后，情形就完全改变了，許諾也就不能再决定特定的执政长 
官了；因为許諾已經不再被认为是政府的基础了。我們自然而555 
然地假設自己生来就应該 服从； 幷且想像那样一些特定的人們 
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就有命令的权利，正如我們有服从的义务一样。这些权利和义 
务的槪念只是由我們从政府方面所获得的利益得来的，这种利 

• 畢 

益使我們对自己的进行反抗发生厌恶，同时也使我們对他人的 
反抗行为表示不滿。但是这里可以注意 的是： 在这种新的事态 
下，政府的原始根据、即利益，已不再被允許来决定我們所当服 

• 驀 

从的人們,只有当事态最初处于一个許諾的基础上时，原始的根 

• « 

据才能作那样的决定。一个毫无疑义地把作为忠順对象的 
人們确定下来：但是显而易见，人們如果在这一方面依据他們的 
特殊的公私利益的想法来調整他們的行为，那么他們就会陷入 
无穷的混乱，幷且使一切政府在很大程度上成为无效的了。各 
人的私利各不相同；公益本身虽然永远是 同一不 变的 可是由于 
各人对于公益怀有不同的意见，所以公益同样也成为极大糾紛 
的源泉。因此，使我們服从执政长官的那种利益，也使我們在选 
择执政长官时放弃那种利益，幷且把我們束縛于某种政府形式 
和某些特定的人們，而不允許我們在这两方面企求尽善尽美。 
这里的情形正和在关于稳定財物占有的自然法則方面一样。財 
物占有的稳定对社会是极为有利的，甚至是絕对必要的 l 这就导 
使我們确立了那样一条规則•，但是我們 发现， .我們如果为 1 T 追求 
同样的利益，而将特定的所有物分配于特定的人們，我們将会挫 
阻自己的目的，而使那个规則原来所要防止的那种紛乱情形持 
續下去。〜因此，在限定关于稳定財物占有的自然法則时，我們必 
須依照一般原則进行，幷依据公益來調整自己的行为。决定自 
然法則的那些利益虽然似乎是微薄的,，可是我們也不必因此就 
’書怕我們对于这个法則的依附佘因而减少。心灵的冲动是由很 
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强的利益而得来的，其他那些較为細微的利益，只不过指导那种 
活动，幷不把它有所增减。政府也是这样的情形。再沒有什么 
东西比这种发明对社会更为有 利的； 这种利益就足以使我們热 
忱而敏捷地采納这个 发明; 不过到了后来，我們就不得不依据沒 
有那样大的重要性的种种考虑，来調整和指导我們对政府的忠 
誠，幷在选择我們的执政长官时也不着眼于我們由这种选择所 
可能获得的任何特殊的利益。 

我将論述作为执政长官的权利基础的第一条原則，就是无 

# • • 

例外地給予世界上一切最确定的政府以权威的那个原則 ： 我所 
指的就是任何政府形式下的长期占有或国王的一豚相传的体 

參 # « • 

系。誠然，我們如果追溯任何国家的最初起源，我們就将发现, 
几乎沒有任何一个帝系或共和国政府最初不是建立在篡夺和反 
叛上的，而且其权利在最初还是极其可疑而不定的。只有时間 
使他們的衩利趋于巩固，时間在人們心灵上逐漸地起了作用，使 
它順从任何权威，幷使那个权威显得正当和合理。沒有什么东 
西能够超过习慣、使任何情緖对我們有一种更大的影响，或使我 
們的想像更为强烈地轉向任何对象。当我們长期慣于服从任何 
一派人时，則我們假設忠誠有道德約束力的那种一般的本能 
或趋向，便很容易采取这个方向，幷且选择那一派人作为其对 
象。利益产生了这个一般的本能，而习慣則給以特定的方向。 

这里可 a 注意，同样长的时間随其对心灵的不同影响 、而在 
我們的道德感上有不同的影响。我們很自然地通过比較来判断 
任何事物，在考虑王国和共和国的命运时，我們旣然总是要綜观 
一 个长的时期，所以一个短的时期在这个情形下对我們的情緒 
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幷沒有像我們考虑其他任何对象时的那种影响。在一个很短的 
时間內，人們就可以认为自己获彳寻了对一匹馬或一套衣服的权 
利，不过一世紀的时間也儿乎不足以确立任何新的政府，或是消 
除臣民心中对于那个政府的一切疑虑。还有一点，一段較短的 
时間就足以給予一个国王所可簕取的附加钗力以一种权利，但 
当他的整个权力是由篡夺得来的时暌，那么这样短的时期就不 
足以确定他的权利。法国的国王們享有絕对权力的沒有超过两 

4 • 

朝以上的；可是在法国人看来，沒有事情比談論他們的自由更为 

• • • 

荒唐的。如果我們考虑一下关于添附所說过的話，我們便容易 

• # 

説明这个现象。 

在沒有任何政府形式被长朗占有所确立时，刖现实占么迚 

• % 鲁 • 

足以代替它，幷且可以被认为足一切公共权威的第二个来源。 

聲* 勢 

对于国家权力的权利、只是为社会法律和人类利益所維持的衩 
威的恒常占有；而依照上述原則，把这种恒常的占有附加在现实 
占有上，乃是最自然的事情。这些同样的原則在私人財产方面 
所以不发生作用，乃是因为这些原則被很强烈的利益考虑所抵 
消了，因为我們看到，那样做会使一切偿还都成为不可能的，而 
且一切暴行都将得到认可和保障。这些动机在公共权威方面虽 
然也可以显得有些力量，可是却有一种相反的利益加以对抗;这 
种利益就在于維持和平和避免一切变革；因为一切变革在私人 
事务方面不論如何容易发生，而在牵渉到公众利益的时候，就必 
然要引起流血和混乱。 

如果有任何人发现、依照任何公认的伦理学体系不可能說 
明现实占有者的权利，因而决心絕对否认那个权利，幷 且說 那是; 
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道德所不許可的，那么我們 可以正 当地认为这个人是在主张一 
种狂妄的似是而非之論，幷且使人类的常識和判断为之震駭。 
最符合于愼重和道德学的一条准則，就是安然服从于我們生活 
所在的那个国家的确立的政府，而不过分好奇地追究政府的起 
源和最初的建立。很少有政府能够經得起那样严格的考察。现 
在世界上的許多王国，以及历史上更多的那些王国，其統治者所 
有的权威，有多少是超过现实占有这样一个基础 的呢？ 单就罗 

參 

亨帝国和帝国来說吧。由 f 亭自由的解体到那个帝国最后 
“土耳其消灭，那一长系歹皇帝們不是很显然地除了现 

♦ ♦華 奉 

实占有这个权利之外，对于帝国再不能妄称有其他任何权利么？ 
元老院的选举仅仅是一个形式，永远是仰承着軍团的选择。各 
个行省的軍团几乎总是意见分歧的，最后只有武力才能解决爭 
端。因此，每个皇帝都是凭借武力获得权利幷桿卫其权利的。 
因此，我們如果不說，在我們所知的全世界中、多少世紀以来 
就沒有过政府，因而对任何政府也都沒有忠順的义务，那么我 
們就必須承认，在公共事务方面强者的权利必須被认为是合法 
的，幷被道德学所认可的，如果沒有其他任何权利来对抗它的 
話。 

征服权可以被认为是統治者的权利的第三个来源。这个权 

• » • » « 

利很类似于现实占有的权利；不过它有較大的力量，因为我们所 
归于 fff •的光荣和尊荣的那两个槪念支持了这种力量，而人 
們对于 fff 却只有惽恨和厌恶的情感。人类很自然地杻护他 
們所爱因而容易认为在各个君主間互相斗爭时，誰的暴行 
成功，誰就得到权利，而不容易认为一个臣民在对其君主反叛成 
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功时得有那种权利 

在沒有长期占有、现实占有、也沒有征服的时候，例如建立 
任何君主国的第一代統治者死去以后的情形，这时 f 7|： g 自然 
就代之而发生作用；人 們通常就乐于将他們的已故的嗣子 
置于君位，而假設他承袭了他父权的权威。人們所假定的父亲 
的同意，对私家继承的模仿，国家由选择最有权威的、而且拥护 
的人数最多的人为君主时所可得到的利益：这些理由都使人們 
选择已故的国王之子，而舍去其他任何人®。 

这些理由有一些分量;不过我相信 ，一 个公平地考虑这件事 
情的人会看到，这里有一些想像的原則和那些利益的观点結合 
起来。就在父王生存的时期中，王权似乎就被思想的自然的推 
移与王子結合起来，而在其死后，則更是如此 *. 因此，以一种新的 
关系，就是使他实际占有那个原来似乎极为自然地属于他的权 
位，借以补足这种結合，这是最自然的事情。 

为了証实这点，我們可以衡量下面这些相当奇特的现象。 
在选举君主国中，依据法律和习慣来說，继承权是不存在的；可 
560 是继承权的影响是那样自然的，以至不可能完全被排除于想像 
之外，使臣民对于已故国王之子漠不关心。因此，在这一类的某 


① 这 里幷不 足説， $或$雙足以給予人以一种扠利来对抗专亨士亨 
和 而 只是說，它們 •具 V 」神力幷且当几方面的权利在其他一矗熹 

相现实占有或 SE 服就可以打彼平衡， 有 甚至足以使力量較蘇•的权利得到承 
认。它們究竟有多大的力量，那是难以确定我相信，一切稳健的人們都将承认, 
它們在关于国王衩利的一切爭执中，确有巨大的力量。 

② 为了防止誤解起见，我必須說，这种 T 位继承和世袭君主国的王位继承幷 
不相同，在后一种情形下，慣例已經确立了继承权。这些君主国是以上述的长期占 
有为基础的， 
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些政府中，当选的往往是王族中的某一个 成員; 而在另一些政府 
中，則他們完全被排除出去。那些互相反对的现象是由同一原 
則所发生的。王室所以在某些国家中遭到排斥，乃是由于政治 
上的一种精微的手法，使人民觉察到他們有从王室中选举君主 
的偏向，幷且使他們防护他們的自由，以免他們的新君在这个偏 
向的协助之下竟然确立王族的继承，因而消灭了将来的选举自 
由。 

— 學亨亭 ® (Artaxerxes) 和亭魯 ± (Cyrus ) 的历 
史 〔 譯淦以•使•我們发生一些威想，同•样的問題 。學夸 ^ 
自称比他的哥哥更有继承王位的权利，因为他是在他的父 
位以后出生的。我幷不认为这个理由是有效的。我只是由此推 
断說，他本来不会利用那样一个借口的，如果不是因为上述想像 
的那些性质的原故；由于那些性质我們才自然地傾向于把已經 

結合起來的对象用一种新的关系再加以結合。巧 f 比 
他的弟弟占着一种优势，因为他是长子，在继承面 

但是居魯士却同王权有較密切的关系，因为他是在他父亲賦有 

• • • 

王权以后出生的。 

如果有人主张說,方便观点可能是一切继承权的根源，人們 
总是乐意利用可以决定已故国王的继承者、幷可以阻止一切由 
重新选举所带来的紛扰和混乱的任何规則；那么我可以喾复說， 
我立刻承认，这个动机可以相当地有助于这种效果，不过同时我 
还主张，如果沒有另外一个原則，那样一个动机是不可能发生 
的。一个国家的利益要求王位的继承总須有这种或那种的确定 
的方式，不过不論用什么方式确定，对国家的利益来說，都是一 
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561 样的■.因此，血統关系如果沒有独立于公益之外的 i 种效果，則 
除了由成文法加以规定以外，人們便不会考虑血統关系，而且各 
，国的那样多的成文法也不会恰好有同样的观点和意图。 

这就导使我們进而考察杈威的第五个来源，即成 文法; 当立 

♦ ♦癱 • ♦ « 

法机关确立了某种政府形式和国王继承法时，成文法就成了权 
威的来源。初看起来，人們会认为，这个权利必然要还原到权威 
所根据的前述的某种权利。产生成文法的立法权，必然是以原 
始契約、长期占有、现实占有 、征服 、或继承关系为根据的；因此， 
成文法必然是由那些原則之一获得它的力量的。不过这里可以 
注意，一条成文法虽然只能由这些原則获得它的力量，可是它幷 
不由它所自出的那个原則得到它的全部力量，这时力量在推移 
过程中要大大地有所損失；这是可以自然地想像得到的。例如， 
—个政府在許多世紀中、建立于一套法律、政府形式和继承方法 
的体系上。由这个长期传統所确立的立法权，突然把全部政府 
制度都改变了，幷通过一部新的宪制組織法来代替它。我相信， 
臣民中很少有人以为自己有服从这种变革的义务，除非它有促 
进公益的明显傾向；他們以为自己仍然可以有自由返回到古代 

的政府。因此，就发生了乎 f ' 孕的槪念 ，根 本法被假設为 不能被 
君主的意志所改变的。宇$字宇冬 （Salic La<)C 譯注 二] 

就是这种性质 P 这些根 i 法所扩及 A 范围是不曾被任何政府所 
规定_的；也永远是不可能规定的。由最重要的法律到最微末的法 
律，由最古老的法律到最近代的法律，其間有一种不可觉察的推 
移等級，所以就不可能限制立法权，幷决定它在何种范围內可以 
562 在政府的原則方面有所革新。这是想像与情咸的工作，而不是 
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理性的工作。 

誰要是考察世界各国的历史，考察它們的革命、征服、領土 
的扩张和縮小，考察各国政府成立的方式，考察世代相传的继承 
权 利:那 么他不久就会学到輕視一切有关国王权利的爭执，幷且 
相信，严格地固执任何通則、以及坚持不变地忠心于某些特定的 
人和家族 C 有些人很重視这点）那样一些的德，幷不是发生于理 
性，而是发生于頑固和迷信。在这一方面，历史的硏究証实了眞 
正哲学的推理，这种推理向我們指出了人性的原姶性质，敎导我 
們把政治上的爭論看成在許多情形下是无法解决的，而是完全 
从属于和平与自由的利益的。当公益幷不显然要求一种变革 
时，那么原始契約、长期占有、现 实占有 、继承法和成文法等一切 

* C * • • • « • • • •♦嫵 • • • 

权利要求，就一定汇合起来，形成对統治权的最强的权利要求， 
幷且正确地被认为是神圣不可侵犯的。但是当这些权利要求在 
各种程度下混合幷对立起来时，它們就往往会引起迷惑，就不能 
凭法律家們和哲学家們的論証来解决，而是要靠軍队的武力来 
解决。例如，当提柏里斯〔譯死时，如果曰耳曼尼 

• • • • ♦攀 __ 

格斯 ( Germajxicus ) 和德魯苏斯 （ Drusus ) 都 是活着 ，而他幷沒有 

指定他們中間哪一个人作为他的继承人，那么誰可以吿我說，他 
們中間誰应該继承提伯里 斯呢？ 在这个国家中，养子权和血統 
权在私家中有同样的效力，幷且在国統方面也已有两个先例，那 
么这两种权利是否应該同等看待呢9日耳曼尼格斯生在德魯苏 

« 華 礞 _ 春礓# 

斯之前，他是否因此就該被认为长 子呢？ 但是他是在他的弟弟 
出生以后才被收养，那么他是否因此又該被认为是幼 子呢？ 在这 
个国家的私家继承方面，长兄幷沒有优先的 扠利； 那么，在国統 
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563 方面长子的权利应当被重 視么？ 在帝国中有过两次父子相 
传的先例注四 〕 ，那么罗馬帝国在■候就該因此被认为是世 
袭 的么？ 还是即在那样早的时候，罗馬帝国就該被认为是属于 
强者或现实占有者的呢（因为它是建立在那样新近的一次籩夺 
上 的)？ 我們不論依据什么原則来妄自答复这一类的問題，我恐 
怕、我們永不能滿足一个公平的硏究者，如果这个人在政治爭論 
中幷不偏袒任何党派，幷且除了健全的理性和哲学之外，再+滿 
意于別的說法。 

不过在这里， 一 个英国的讀者容易会探究那次对我們的宪 

• * • 

制有良好的影响、幷产生了那样巨大的后果的著名的 ff 。 我 
們已經說过，在极度专制和压迫的情形下，甚至对于最高权力进 
行武装反抗也是合法的；而且政府旣然只是为了互利和安全而 
成立的一种人类的发明，所以当它一旦不再具有那种傾向时，它 
就不再对人施加任何自然的或道德的义务了。不过这个一般的 
原則虽然被常識和历代的实践所认可，但是法律、甚至哲学、都 
确是不能建立任何特殊的规則，使我們能够据以认知什么时候 
进行反抗才是合法的，幷决定那个問題上所可能发生的 一切爭 
端。不但在最高权力方面可以发生这种情形，而且甚至在立法 
权不寄存于一个人身上的某些宪制政体中，也可能有一个雄才 
大略的执政长官迫使法律对这件事保持緘默。这种械默不但是 

法律界的尊敬的結果，而且也是法律界的愼重的轱果； 因为可以 

• • * • ♦ 

确定，一切政府的事务旣然是千变万化的，所以那样一个强有力 
的执政长官的行使权力，在一个时候可能是有利于公众，而在另 
一个时候又可能成为有害的和暴虐的了。不过在立宪君主国, 
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法律方面虽然对此事保持緘默，而人民仍然确是保留其反抗权 
的；因为甚至在最专制的政体下，也不可能剝夺去他們这种衩 
利。自卫的必要性和公益的动机，都使他們在立宪和专制两种 
情形下有同样的自由。我們还可以进一步說，在那种混合 C 立 
宪〕政府下，比在专制政府下，合法反抗的事件一定出现得更多， 
臣民必然有更大的自由进行武裝自卫。不但当执政长官采取了 
本身极端有害于公众的措施时，而且甚至当他侵犯了宪制的其 
他部分，把权力行使到合法的界限以外时，人們也有权利反抗 
他、废黜他；虽然那种反抗和暴行就法律的一般意旨来說，可以 
被认为是不合法的、叛乱的。因为 保障公 共自由对于公益来說 
是最为重要的;而且除此以外，显而易见，如果那样一个混合政 
府一經被假設为已經确立，那个宪制政体中每一个部分或成員 
就都必然有自卫的权利，有維持宪制旧有的界限、使其不受其他 
任何权威侵犯的权利。任何事物如果被剝夺了抵抗的能力，則 
其每一个部分都不能保存它的独立存在，全体必然挤成一点，因 
而这个事物的創造便成为徒劳无功;同样，要假設任何政府有一 
种无法制裁的权利，或者虽然承认最高权力与民共享，而却不承 
认他們反抗任何一个侵略者以維护他們份內的权利是合 法的： 
那就是最大的謬論。因此，那些似乎尊重我們的自由政府、而却 
否认反抗权利的人們，就連任何常識都沒有，不値得給予认眞的 
答复。 

我本来可以指出，这些一般的原則也适用于晚近的而 
且一个自由民族所視为神圣的一切权利和特权，在那时候曾遭 
受威胁而处于极度危险之中；不过我现在的目的不在于指出这 
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一点来。我乐于抛开这个爭論不休的題目（如果它眞是可以爭 
論的話），而詳談一下由那个重要事件所自然地引起的某些哲学 
上的考虑。 

第一，我們可 以說， 在我国的宪制政体中，上院和下院的議 

• 鲁 鲁 • _ € 

員們，如果不是为了公益而将在位的国王废黜了，或者在国王死 
后，排斥那个依法律和习慣应当继承王位的皇儲，那么沒有人会 
认为他們的行事是合法的，或者认为自己有服从他們的义务。 
但是睱如那个国王由于非义的行为，或是因为企图求得暴君的 
和专制的权力，以至正当地丧失了他的合法权利，那么废去他不 
但在道德上是合法的，而且也符合于政治社会的本性；不但如 
此，我們也容易认为，那个政体中其余成員还有权废黜直接继承 
他的皇嗣，而选举他們所喜欢的人作为他的继承人。这一点是 
建立在我們的思想和想像的一种很独特的性质上的。当一个国 
王丧失了他的权威，皇嗣所处的地位理应像国王死去以后一样, 
除非皇嗣本人也因为参与暴行而丧失了这种权利。不过这个看 
法虽然似乎是合理的，而我們却容易遵从相反的意见。在像我 
国这样的一个政府中，废黜一个国王，确是越出一切普通权威的 
—种行为，幷且是为公益而采取的-种不合法的越权行为;在政 
府的通常情形下，这个政体中任何成員都沒有这种权利。当 
公益是那样巨大而那样明显、以至使这种行为成为正当的时候, 
适合公众要求的这种特許权的使用便使我們自然而然地給予国 

蠡 

f 以进一步利用这种特許权的权利。法律的旧有界限一旦被冲 
幷得到人們的贊許，我們就不容易那样严格地把自己确限于 
那些法律的界限以內。心灵一开始任何一系列的活动，它就自 
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然而然地随着进行下去；当我們作出了任何一种初次的行为之 

后，我們通常对于我們的义务就不再有所疑虑。例如在革命的 

• • 

时候，凡认为废除父王是正当的，就都不认为自己应当忠于他的 
幼嗣；可是那个不幸的君主如杲是在那时候无罪而死，而且他的 
嗣子恰好是寓居海外，那么一个攝政团体无疑地会被任命，一直 
等到皇嗣到达成年，把国家的統治权归还他为止。想像的最輕 
微的特性旣然对人民的判断有一种影响， 所以法 律和国会就利 
用那些特性，而从一个世系以內或以外选举出人民最自然地认 
为有杈威和权利的那些执政长官:这表明了法律和国会的机智。 
第二，奥论治公 〔 胃$ $〕 的登位最初虽然可以引起許多爭論, 

參镛 攀 ♦•籲 

而且他的扠利也曾被人爭論过，可是到了现在就不应当再显得 
可疑，而一定已从那三个根据同样权利继承他的嗣君获得了充 
分的权威。再沒有事情比这种思想方法更为通常的了，虽然初 
看起来，也沒有事情比这种思想方法更为不合理的了。国王們 

似乎不但从其祖先得到权利，而且往往也从其后嗣得到权利。 

• • 

一个国王如果幸运地使他的家族稳居在皇位上，而且完全改变 
了旧有的政府形式，那么他在其生时虽然可以正当地被人认为 
是一个篡夺者，可是后人就将认为他是合法的国王。尤利斯•凱 

• « _ 畢 

撒被认为是第 一 '个罗馬皇帝，而苏拉 CSylla ) 〔譯注 六 〕和馬雷斯 

« _« ♦蠡 

CMariu ^) 〔譯注七 ] 两人的权利虽然实际上和他的权利是一样的, 
可是他們却被认为是暴君和篡夺者。•时間和习慣以权威授与一 
切政府形式和一切国王的继承；而且原来只是建立在非义和暴 
力之上的权力逐漸就变成了合法的、有約束力的。心灵还不停止 
在这里，而且还倒退着追溯回去，把它所自然地归于后代的那 
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种权利，轉移到他們的前輩和祖先的身上，因为他們在想像中是 
互相关联、結合起来的。现在的法国国王使胡•迦裴 （Hugh 

• • * • 學# 

Capet ) CPlttAD 比克朗威尔成为一个更合法的 国王； 正如荷兰人 

• 參 鲁馨肇 _攀_ 

的确立的自由是他們所以对菲列普二世进行頑强反抗的一个重 

• •499 

大_据一样。 ， 

〔譯注一〕阿塔克薛西澌和居魯士是波斯芏大流士二世的凡子 。 轲塔克薛西 
斯即位后，居魯士率領十一万大渾进攻，被阿塔克薛西斯所敗，居魯土被杀。 

〔譯注二〕掇利族法典中有一个条 款說： “ 擻利族土地不得以任何銀分归属妇 
女 I 全部土地都归男性继承 （59 章，5款)。 

〔譯注三〕提柏里斯，罗馬皇帝，生•: P 公元前42年，公元 〗 3—37为皇帝。—— 
日耳曼尼格斯是他的外塄，被他所收养，因征日耳曼有功，深禅兵士的拥截。拗相 
単斯 恐其; 4大不掉，派人把他毒死。德魯苏斯是 提柏甩 斯的系生 P ， 原定继承帝 
位，因夭折，未能实现。 、 

〔譯注四〕按罗馬原为共 和国。 但罗馬第一个皇帝凱擻传帝位于奥古士都（他 
的外孙 ）， 奥古士都又将帝位传于其子提柏里斯。按凱撒末曾正式即皇帝位。 

〔譯注五〕荷兰的奥伦治潢王 （1650—1702) 曾娶英王燴姆士二肚之公主瑪 
丽 (1677). 剮后熠姆士二世，因为暴虑无道，压迫新敎徒，人民属望于奧论治亲土:。 
1688 年11月威廉（即奥伦治亲王）率英疴联箪一万五千人，在托尔拜登陆。各首閱 
都拥护他。詹姆士逃走；1689年2月，国会宣布威廉和瑪丽为英国国王及王后。 

〔譯注六〕苏拉（公元前138— 78) 曾任罗馬执政。征战有功。八一年达到独 
裁地位，对許多人宣布“公敌宣吿”，开始恐怖統治。 

C 譯注七〕馬笛斯生于公元前15 6 年，1]9年时为护民官，曾六次任执政，条頓 
A 以大軍入侵，屡敗罗馬軍，馬雷斯經两日猛战，把敌人歼灭了 。被人民称为罗馬 
的第三位建立人。他与苏拉不和，内战发生，被迫逃到非獅 U 后来得友人之助，返 
回意大利，攻下罗馬，对貴族进行了报复。 

〔譯注八〕胡•迦裴系法国王族名，山987年起，胡•迦裴就被法兰克人选立 
为王。这个王族前后統治法国約九百年 # 休謨所指的国王是路易十五。 
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当人类大部分都已建立了法治政府，而且彼此接近的许多 
不同的社会也都形成起来的时候，邻近各国之間便发生了适合 
于互相交往的性质的一套新的义务。政治学作家們吿訴我們 
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說，在任何一种交往中，政治团体都应当被看作一个 法人； 这种 
說法在一定程度上确是正确的，因为各国也像私人一样需要互 
助；同时各国的自私和野心也是战爭和紛乱的永久来源。不过 
各国在这一方面虽然类似个人，可是在其他方面它們旣然是很 
不相同，所以无怪它們就要用另一套准則来約束自己，幷因而产 
生了我們所謂国际法的一套新的规則。我們可以把大使人格的 
神圣不可浸犯、宣战、禁止使用有毒武器、以及显然为了进行各 
个社会間特有的交往而规定的其他同类的义务，都归在这个項 
目之下。 

、 不过这些规則虽然是附加在自然法上的，可是前者幷不完 
全取消了后者;我們可以妥当地断言，正义的三条基本原則，即 
稳定財物占有、根据同意轉移所有物和履行許諾，也是国王們的 
义务正如它們是臣民的义务一样。同样的利益在两种情形下产 
生了同样的效果。什么地方財物占有是不稳定的，什么地方就 
必然有永久的战爭。什么地方財产权不是根据同意而被轉移, 
什么地方就沒有交易。什么地方人們不遵守許諾，什么地方就 
不能有阔盟或联盟。因此，和平、交易和互助的利益，就必然把 
今人之間所发生的正义的槪念扩充到各个王国之間。 

世界上有一个十分流行的准則， 就是： 

这个洛則虽然很 

少^政治家願意公开承认，但它是被历代的实践所认可的。显 
而易见，这幷不能理解为公共职責和义务的范围較为狹小;任何 

• 奉 

人也不会狂妄地說，最庄严的条約在各个国王之間不应該发生 
效力。因为国王們彼此之間旣然事实上訂立条約，所以他們一 
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定打算由于实行条約而得到某种利益；未来的那种利益的前景 
必然会約束他們实践他們的义务，幷且必然建立起那个自然法 
来。因此，这条政治准則的含义就是•.国王們的道德虽然和私人 
的道德有同样的范围，可是它沒有私人道德那样大的效力，而是 

参麄 # 钃 

可以因为微小的动机合法地遭到破坏的。这样一个說法虽然在 
某些哲学家們看来似乎駭人听聞，可是我們很容易地根据我們 
說明正义和公道的起源时所用的那些原則，来加以辯护。 

当人类从經驗发现，人們离了社会便不可能存在，而且人們 
如果放纵他們的欲望，也就不可能維持社会;于是那样一种迫切 
的利益便迅速地約束住他們的行为，而以遵守我們所謂正义法 

癱鼋餐 

則的那些规則的一种义务加于人們。这种基于利益的义务幷不 
停止在这里，而且还由于情感和情緒的必然进程，产生了励行职 
責的道德义务;这时我們就贊許促进社会和平的那样一些行为， 
而譴責搅乱社会的那样一些行为。基于利益的自然义务也发生 

• 畢 

于各个独立的王国之間，幷且产生了同样的道德；因此,不論怎 
569 样道德堕落的人都不会贊同一个任意地自动背弃諾言或破坏条 
約的国王。不过在这里我們可以說，各国之間的交往虽然是有 
利的、有时甚至是必要的，可是其必要和有利程度都沒有私人之 
間的交往那样大，因为离开了私人的交往，人性便完全不可能存 

在。因此，各国之間履行正义的自然义务旣然不及私人之間那 

• • 

样地强有力，所以由此而发生的道德义务也必然具有自然义务 

峰 • 

的弱点;而对于欺騙对方的国王和大臣，比对于破坏其諾言的— 
个私紳，我們也必然要更为宽容一些。 

如果有人問，这两种道德彼此間有什么比例关系，那 么我就 
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答复說，这是我們永远不能精确地回答的一个問題；我們也不可 
能把我們在两者之間所应确立的比例归約成数字。我們可以妥 
当地說，无需通过任何技术和硏究，这种比例就会自行发现的, 
正像我們在其他許多場合下所可以看到的。世人的实践比人类 
所发明的最精微的哲学，更能够把我們义务的程度敎导我們。 
这就可以成为令人信服的証明，表明一切人对于有关自然正义 
和政治正义的那些道德规則的基础，都有一种隐含的槪念，幷且 
都觉察到，那些规刖发生于人类的协議，发生于人类在維持和平 
与秩序方面所获得的利益。因为，如果不是如此，那么利益的减 
小就决不会使道德松弛，幷使我們較容易宽容国王和共和国之 
間的违犯正义，而不宽恕各个臣民在私人交往中的这样行事。 

第十二爷输貞操与淑德 

关于自然法和国际法的这个体系如果伴有任何困难，那一 
定是发生于人們对于遵守这些法則所表示的普遍贊許，和对于 
违犯这些法則所表示的普遍責备：有些人或許认为这种普遍的 
贄許或責备是不能以社会的公益充分地加以說明的。为了尽可 
能地消除一切这类的犹疑起见，我在这里将考察另外一套的义 
务，即属于女性的淑德 C modest y ) 和貞操 C cha 3 tit y )。 我确信，这 

畚鲁 •參 

些德将被发现是一些更显著的例子，可以表明我所已經申論的 
那呰原則的 作用。 

有些哲学家們很激烈地攻击女性的德，而且当他们能够指 
出，在表情、衣着和行为方面、我們所要求于女性的那种外表的 
淑德，在自然中都是沒有基础的,他們就想像自己已把人們通俗 
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看法的錯誤发现出来了。我相信，我可以无需費力去申論这样 
明显的一个題目，而且不必作更多的准备，就可以进而考察，那 
些槪念是在什么方式下由敎育、由人类的自願协議，幷由社会的 
利益而发 生的。 

_要是考虑一下人类幼年期的历时漫长和軟弱无能，以及 
两性对其子女的自然关系，就容易看到，男女两性必須結合起 
来去敎育子.女，而且这种結合必然要有很长的时期。不过为了 
促使男子以这种約束加于自己，幷且甘心乐意去忍受由此所招 
致的广切辛苦和費用，他們必須相信，那些子女是他們自己的， 
而且当他們发揮他們的爱和慈爱时，他們的自然本能沒有施加 
于錯誤的对象上。但是我們如果考察人体的結构，我們就会发 
571现，我們男人很难达到这种保旣，而且在两性的交媾中，生殖因 
素是由男体进入女体的，所以在男子方面容易有錯誤发生，而在 
女子方面則絕对不可能有錯誤。从这种浅薄的解剖学的观察， 
就得出了两性的敎育和义务方面的那种重大差异。 

乂 一个哲学家如果先驗地来考察这件事，那么他会以下述方 
式进行推理。男子是由于相信子女是自己的，才肯为了贍养和 

. . .. i 

敎育他們而进行劳动;.因此在这一方面給他們以保証是合理的， 
朞至暴必需的。对妻子在破坏夫妇忠貞之后給予严厉的惩罰， 
也还不能成为完全的保証；因为这种公开的惩罰在沒有合法的 
証明时、不能施加于人，而在这个問題方面是难以得到这种証明 
的。那么，我們应当以什么样的約束加于女性，才能抵消她們犯 
不貞行为的那样强烈的一种誘惑 力呢？ 除了丑名或敗誉那种惩 
罰之外，似乎沒有任何可能的約束方法。这种惩罰对心灵有巨 
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大的影响，同时是由世人根据法庭上永不能接受的猜想、推測和 
証明而施加于人的。因此，为了給女性施加一种适当的約束起 
见，除了不貞行为单純由于违法而招致的耻辱 以外 ，我們还必須 
对这种行为再加上一种特殊程度的耻辱，幷且必須对她們的貞 
操予以相应的贊美。 

不过这虽然是保持貞操的一个很强烈的动机，可是我們的 
哲学家会很迅速地发现，单有这一点还不足以达到那个目的。 
—切人类，尤其是女性，都容易忽略辽远的动机，而听从于任何 
现实的誘惑。誘惑在这里是最强的，它的来临是不知不觉的，幷 
且是有勾引作用的；一个妇女很容易发现或自以 为可以 发现保 
全她的名誉的某种手段，而防止她的快乐会带来的一切有害的 571 
后果。因此，除了那种放纵行为所引起的丑名之外，还必須先有 
一种羞縮或畏惧之感，来防止这些放纵行为的发端，幷且使女性 
对于凡与那种享乐有直接关系的一切表情、姿态和放肆，发生一 
种恶感。 

我們思辨哲学家的推理大槪就是这样•，但是我相信，如果他 
对于人性沒有一种完善的知識，那么他就会认为那些推理只是 
—些虛妄的空想，幷且会认为，不貞行为所招来的丑名和对于不 
貞行为的发端的羞縮，只不过是世人所能願望的、而不是他們所 
能期望的一些原則。因为他会說，有什么方法能使人們相信，破 
坯夫妇义务比其他非义行为更为丑 恶呢？ 因为，由于这种誘惑 
是太大了，显然这种破坏的行为是更可以原諒的。自然旣以那 
样强烈的傾向刺激人們去追求这种快乐，怎么还能够使人們对 
那种快乐的发端威到羞縮呢？何况这个倾向，为了绵延种族，最 
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后还是絕对必須要加以順从的呢？ 

但是哲学家們費了极大辛苦所作的思辨推理，世人却往往 
不經思考就自然地能够形成•，因为在理論上似乎不可克脤的困 
难，实践中却很容易得到解决。那些对女子的忠貞抱有利益 
的人們自然不贊成她們的不貞，以及一切不貞行为的发端。至 
于对 赴沒有任何利益的人們則是随从着潮流。敎育在女性幼年 
时期就控制了她們驯順的心灵。当这样一个通則一旦确立以 
后;人們就容易把它扩展到它所原来由以发生的那些原則之外。 
例如,单身汉不論如何淫纵，在，看到妇女的任何淫蕩或无耻的行 
为时，也会威到震惊。所以这些准則虽然都是明显地与生育有 
关，可是超过生 育年龄 的妇女，在这一方面比靑年美貌的妇女也 
幷沒有較大的特权。人們无疑地有一种隐含的槪念，认为所有 

那些端庄和淑德的观念都是与生育 有关； 因为他們幷不以同样 

• • 

大的力量把同样的戒律加于男性，因为在男性方面幷沒有那个 
理由。这个例外是明显而广泛的，幷且是建立在一种显著的差 
別之上，那种差別就使两种观念显然各別，沒有关联。但是妇女 
的不同年龄旣然与悻別的差异不是同样情形，由于这个緣故，所 
以人們虽然知道这些貞操槪念是建立在公益之上的，可是通則 
却使我們超出了原来的原則之外，幷使我們把淑德这个槪念推 
广到整个女性，由她們最早的幼年一直到她們年老衰朽为止。 

有关男子荣誉的勇敢，也像妇女的貞操一样，在很大程度上 
是由于人为措施而成为一种德的；虽然它在自然方面也有某种 
基础，这点我們以后将会看到。 


至于男性的貞操义务，我們可以說，依照世人的一般概念栾 
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說，这些义务对妇女的义务的比例几乎像国际法的义务对自然 

法义务的比例一样。男子如果可以享有完全的自由去纵欲，那 

• • 

是违反文明社会的利益的；但是这种利益比在女性一方面旣然 
是較弱，所以由此发生的道德义务也必然是成比例地較弱一些。 
我們只須査考各 a 各代的实践和意见，就可以証明这一点。 
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第三章論其他的德和恶 

第一节綸自然的镅和恶的起源 

现在我们来考察那些完全是自然的，而不依靠于人为措施 
和設計的德和恶。对于这两者的考察就将結束这个道德学的体 
系 o 

人类心灵的主要动力或推动原則就是快乐或痛苦；当这些 
威觉从我們的思想和感情中除去以后，我們在很大程度上就不 
能发生情感或行为，不能发生欲望或意願。苦和乐的最直接的 
結果就是心灵的傾向活动和厌恶活动;这些活动又分化为意願, 
分化为欲望和厌恶，悲伤和喜悅，希望和恐惧；这些变化决定于 
快乐或痛苦的情况的改变，决定于它們变得很可能或很不可能 
实现，变得确定或不确定，或是被认为现前不能为我們所获得等 
等的情况。但是，与此同时，引起快乐或痛苦的那些对象，如果 
又对我們自己或其他人获得一种关系，則它們除了仍然继續刺 
激起欲望和厌恶、悲伤和喜悦以外，同时还刺激起驕傲或謙卑、 
爱或恨等間接的情感，这些情感在这种情况下就与痛苦或快乐 
有了印象和观念的双重关系。 

我們已經說过，道德上的区別完全依靠于某些特殊的苦乐 
感,而且不論我們的或其他人的什么心理性质，只要在考察起来 
或反省起来的时候給予我們以一种快乐，这种性质自然是善良 
575 的，正如凡給我們 a 不怏的任何这种性质是恶劣的一样。我們 
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的或其他人的任何性质，凡能給予快乐的，旣然永远引起驕傲或 
爱,正如凡产生不快的任何性质都剌激起謙卑或憎恨一样;所以 
必然的結果就是，在我們的心理性质方面，德和产生爱或驕傲的 
能力，恶和产生謙卑或僧恨的能力，两者应当被认为是等同的。 
因此，在任何一种情形下，我們都必須根据其中之一来判断另外 
一个；我們可以断言，凡引起爱或驕傲的任何心理性质是善良 

的，而凡引起恨或謙卑的性质是恶劣的。 

• • 

如果說任何行为是善良的或恶劣的，那只是因为它是某种 

• • 

性质或性格的标志。它必然是依靠于心灵的持久的原則,这些 
原則扩及于全部行为，幷深入于个人的性格之中。任何不由永 
久原則发出的各种行为本身，对于爱、恨、驕傲、謙卑，沒有任何 
影响，因而在道德学中从不加以考究。 

这种考虑是自明的、値得注意的，因为在现在这个題目中这 
一点是最关重要的。在我們关于道德起源的探討中，我們决不 
应該考究任何一个单独的行为，而只考究那种行为所由以发生 
的性质或性格。只有这些性质和性格才是持久的，足以影响我 

• 秦 

们对于一个人的情緒。的确，行为比起語言、甚至比起願望和情 
緒来，是性格的更好的表示;但是也只有在作为性格的表示的范 
围內，它們才引起爱、恨,贊美或責备。 

要发现道德和爱或恨发生于心理性质的真正根源，我們必 
須相当深入地硏究这个問題，把我們已經考察和说明过的某些 
原則加以比較。 

我們可以由重新考察同情的性质和力量着手。一切人的心 

» • 

灵在其感觉和作用方面都是类似的。凡能激动一个人的任何感 
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576 情，也总是別人在某种程度內所能威到的。正像若干条弦綫均 
勻地拉紧在一处以后，一条弦綫的运动就 传达到 其余条弦綫上 
去;同样，一切威情也都由一个人迅連地传到另一个人，而在每 
个人心中产生相应的活动。当我在任何人的声音和姿态中看出 

• I 

情織的效果时，我的4、灵就立剪 i 由这些效果轉到它們的原因上, 

參 • 

幷且对那个情威形成那样一个生动的观念，以至很快就把它轉 

变为那个情咸自身。同样，当我看到任何情緒的原因时，我的心 

• • 

灵也立劍被传递到其結果上4幷且被同样的情緒所激动。当我 
亲自看到1場較为可怕的外科手术时，那么甚至在手术开始之 
前，医疗器具的安排，繃带的放置，刀剪的烘烤，以及病人和助手 
們的一切焦急和忧虑的表情，都确实会在我的心灵上发生一种 
很大的效果，刺激起最强烈的怜憫和恐怖的情緒。別人的情威 
都不能直接呈现于我們的心中。我們只是感到它的原因或效 
果。我們由淳等原因或效果才推断出那种情烕来，因此，产生我 
們的同情的，•就•是毕寧 - 0枣 - 手。 

我們的美威也 k 大地依靠于 k 个原則；当任何对象具有使 
它的所有者发生快乐的傾向时，它总是被认为美的 •，正 像凡有产 
生痛苦的傾向的任何对象是不愉快的、丑陋的一样&例如一所 
房•屋的舒适 ，一 片田野的肥沃 ，一 匹馬的健壮,一艘船的容量、安 
全性和航行迅速,就构成这些各别对象的主要的美。在这里，被 
称为美的那个对象只是借其产生某种效果的傾向，使我們孅到 
愉快。那种效果就是某一个其他人的快乐或利益 p 我們和一个 
陌生人旣然沒有友趙，所 a 他的怏乐只是借着同情作用，才使我 
們威到 慟決。 因此> 我們在任何有用的事物方面所发现的那种 
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美，就是由于这个原則发生的。这个原則是美的多么重要的一 
个因素，这是一經反省便可以看到的。只要一个对象具有使它 
的所有者发生快乐的一种傾向，或者換句話說，只要是快乐的确 577 

当的原因，那末它一定借着旁观者对于所有者的一种微妙的同 

* • 

情,使旁观者也威到愉快。許多工艺品都是依其对人类功用的 
适合程度的比例，而被人认为是美的，甚至許多自然产品也是由 
那个根源获得它們的美。秀丽和美丽在許多場合下幷不是一种 
絕对的、而是一种相对的性质，而其所以使我們喜欢，只是因为 
它有产生一个愉快的結果的傾向 

这个原刖在許多例子中不但产生了我捫的美感，也产生了 
道德威。沒有一种德比正义更被人尊重，沒有一种恶比非义更 
被人厌恶；而且在断定一个性格是和藹的或可憎的时候，也沒有 
任何性质比这两者的影响更为深远。但是正义之所以是一种道 
德的‘，只是因为它对于人类的爾利有那样一种傾向，幷且也只 
是为了达到那个目的而作出的一种人为的发明。对于忠順，对 
于国际法，对于淑德和礼貌，也都可以这样說。所有这些都是謀 
求社会利益的人类設計。在各国各代，对于这些旣然都伴有一 
种很强的道德感，所以我們必須承认，只要一反省性格和心理性 
质的傾向，就足以使我們发生贊美和責备的情緒。达到目的的 
手段，旣然只有在那个目的能使人愉快时，才能令人愉快;而且 
和我們自己沒有利害关系的社会的福利或朋友的福利，旣然只 


①一匹腰 m 結实 的馬不 止美观，而且齩德。 一个勘 于鍛炼、笳啕坚軔的体穿 
家，不但貧心悦目，而且适于此武决赛。眞美与效用永不背道而驰。无逋闺智之 
才，即可懂得这个興理 a ——提林》第 八卷。 
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是借着同情作用才能使我們愉快的;所以結果就是：同情是我們 
对一切人为的德表示尊重的根源。 

由此可觅，（一)同情是人性中一个很强有力的原則 ,（ 二)它 

• • 

对我們的美的鉴別力有一种巨大的作用乂三）它产生了我們对 

» 

578 —切人为的德的道德感。由此我們可以推測，它也产生了許多 
其他 的德; 而且各神性质之所 a 获得我們的贊許，只是因为它們 

趋向于人类的福利。当我們发现，我們所.自然地贊許的那些性 

• • * 

质 ，大多数确实具有那种傾向，幷使一个人成为社会中的一个合 
适的成員，而我們所自然地譴責的那些性质，則具有一种相反的 
傾向，幷且使我們和这样的人的交往成为危险的或不博快的。 
当我們发现了这一点时.，上述的那种推測便成为确实的結論了。 

因为我們旣然发现,那•-类的傾向具有产生最强的道德威的足 

* 

够力那么在这些情形下,我們榦决沒有理由再去找寻贊美或 

. • _ - 

责备的任何其他的原因了 。因为 哲学中有一条不可违犯的原 

• • 

理，即当任何一个特殊的原因足以产生一个結果肘，我們就应該 
捕足予那个原因，而在不必要时不去加多原因的数目我們在 
人为的德方商巳經成功地作了实驗，結果发现各种性质对社会 

I 

鼷利的傾向性、就是我们所以表示贊許的唯一原因，我們幷不再 
•猜疑有其他的原则参与其间。因此，我們就知道了那个原則的 
力量。当那个原則可能发生的时候,当受到贊 r 的性质是眞正 
有益于社会的时候，一个眞正的哲学家将永远不需要其他任何 
原則来說明最强烈的贊許和尊重。 

. 許多自然的德都有这种导致社会福利的傾向，这是无人能 
鉍怀 疑的。柔順、慈善、 t 専爱、慷槪、仁厚、溫和、公道，在所有道 

雜 
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德品质中占着最大的比例，幷且通常被称为¥_@德，以 标志出 
它們促进社会福利的傾向。这个看法具有极大的影响,以致某 
些哲学家們认为一切道德的区別都是人为措施和敎育的結果， 
是由于机敏的政治家們通过荣蓐的槪念、努力約束人类的泛滥 
的情咸，幷使那些情感对公共利益发生促进作用而得来的結果。 

不过这个理論与經驗不相符合。因为，第一，除了傾向于公共利 

♦ • 

益和損害的那些德和恶以外，还有其他的德和恶 。 f 人們如5^ 
果沒有自然的贊許和責备的情緒，政治家們决不能*刺 k 起这种 
情緒来；而且可以夸奖的和可以贊美的、可以責备的和可以憎恶 

a • • • • • * • • • ••鲁 •鲁 • » • • 

的等形容詞都将成为不可理解的，正如它們是我們完全不理解 
的一种語言一样,这是我們在前面所已說过的。不过这个理論虽 
然是錯誤的，可是仍然可以敎給我們一点，就是道德的区別在很 
大程度上发生于各种性质和性格有促进社会利益的傾向，而且 
正是因为我們关心于这种利益，我們才贊許或譴責那些性质和 
性格。但是我們对社会所以发生那样广泛的关切，只是由于同 
情; 因而正是那个同情原則才使我們脫出了自我的圈子,使我們 
对他人的性格感到一种快乐或不快，正如那些性格傾向于我們 

的利益或損害一样。 

自然的德与正义的惟一差別只在于这一点，就 是： 由前者所 
得来的繭利，是由每一单独的行为发生的，幷且是某种自然情威 
的对象；至于单独一个的正义行为，如果就其本身来考虑，則往 
往可以是违反公益的；只有人們在一个总的行为体系或制度中 
的协作才是有利的 。当 我拯救苦难中的人时，我的自然的仁爱就 
是我的动机;我的拯救有多大的范围，我就在那个范围内促进了 
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我的同胞們的幸福。但是我們如果考察提交任何正义法庭前的 

4 

一切問題，我們就将发现，如果把各个案件各別地加以考虑，則 
违反正义法則而作判决，往往和依照正义法則而作判决,同样地 
合乎人道。法官們把穷人的財物判給富人；把勤劳者的劳动收 
获交給浪蕩子；把伤人害己的手段交于恶劣的人的手中 a 但是 
法律和正义的整个制度是有利于社会的;正是着眼于这种利益， 
人类才通过自願的协議建立了这个制度。当这个制度一旦被这 
些协議建立起来以后，就有一种强烈的道德感自然地随之发生。 

嘛 * 

这种道德威只能由我們对社会利益的同情而发生。对于有促进 
580公益傾向的某些自然的德人們所有的一种尊重心理，我們就无 
須再找其他方法来加以說明了。 

我还必須进一步說，有一些条件使这个暇設在自然的德方 
画比在人为的德方商显得更为合理。确实，想像比較容易被特 
殊的事物所影响，而比較不容易被一般的事物所影响;而且当情 
緒的对象在任何程度上是模糊而不确定时，情緖就总是难以剌 
激起来;但是幷非每一个特殊的正义行为都是对于社会有益的， 
而是整个的行为雔系或制度才对社会是有益的；而且由正义得 
到利益的，或許不是我們所关心的任何个人，而是社会的整体。 
相反，每一个特殊的慷慨行为或对于勤苦的人的救济却都是有 
益的，而且是有益于一个幷非不配救济的特殊的人的。因此，我 

們自然会认为，后一种德的傾向比前一种德的傾向 、更容 為影响 
我們的情緖，激起我們的贊許;因此,我們旣然发现，对于前一神 
德的贊許发疰于那些德的傾向，所以我們就寅有理由认为对于 
后一种德的贊許也是由于同样的原因 e 在任何一批类似的 ^吉聚 
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中，我們如果能够发现一个結果的原因，我們就应当把那个原因 
推广到可以用它来說明的其他一切結果；如果这些其他結果还 
伴有可以促进那个原因的作用的特殊条件，那么我們就更应該 
把那个原因推及于这些結果上了。 

在进一步硏究之前，我必須提到这个問題方面两个可以注 
目之点，这两点似乎是对于我现在这个体系的两个反駁。第一 
点可以这样說明。当任何性质或性格有促进人类福利的傾向 
时，我們就对它表示高兴，加以贊許；因为它呈现出一个生动的 
诀乐观念来•，这个观念通过同情来影响我們，而且其本身 liL 是一 
种怏乐。不过这种同情旣是很容易变化的，所以有人或許会认 
为，道德感也必然可以有一切同样的变化。我們对于接近我們 
的人比对于远离我們的人較为容易同情；对于相識比对于陌生 
人較为容易同情;对于本国人比对于外国人較为容易同情。+过 
同情虽然有这种变化，可是我們不論在英国或在中国对于 冋样 

ft # # # 

的道德品质，都給以同样的贊許。它們显得同样是善良的•，幷且 
同样得到一个明智的观察者的尊重。同情虽有增减，而我們的 
尊重却仍然沒有变化。因此，我們的尊重幷不是由同情发生的。 

对于这个困难，我答复說，我們对于道德品质的贊許确实不 
是由理性或由观念的比較得来的，而是完全由一种道德的鉴別 
力，由审視和观察某些特殊的性质或性格时，所发生的某种快乐 
或厌恶的情緒而得来的。但是，显而易见,那些情緒不論是从哪 
里发生的，必然随着对象的远近而有所变化；我对二千年前生于 

t 腊的一个人的德，当然不及对于一个熟悉的友人和相識的德 

• • 

戚到那样生动的快乐。可是我丼不說，我尊重后者甚于尊重前 


581 
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者。因此，情緒变化而尊重心理不变这一个事实、如果可以作为 
一个反駁的理由，那么它必然可以同样有力地反对其他任何的 
体系，正像它反对同情說的体系一样。但是如果正确地考察这 
个事实的話，它是完全沒有任何力量的；而且要把它加以說明, 
也是世界上最容易的事淸。无論对人或对物，我們的位置是永 
远在变化中的；一个与我們远隔的人在短时期內可能就变成我 
們的熟識者。此外，每个特殊的人对其他人都处于一种特殊的 
地位；我們各人如果只是根据各自的特殊观点来考察人們的性 
格和人格，那么我們便不可能在任何合理的基础上互相穸談。 
因此，为了防止那些不断的矛盾、幷达到对于事物的一种較稳定 

• • ♦暑 

的判断起见，我們 就确立 了某种稳固的 、一 般的观点，幷且在我 

• • • • • • • 

們的思想中永远把自己置于那个观点之下，不論我們现在的位 
582置是如何。同样，外在的美也只是决定于 快乐； 可是，显而易见， 
一个美丽的面貌在二十步以外看起来，不能給予我們以当它近 
在我們眼前时所給予我們的那样大的快乐。但我們幷不說，它 
显得沒有那样美了；因为我們知道，它在那个位置下会有什么样 
的效果。通过这种考虑，我們就改正了它的暫时现象。 

一 般說来 ，一 切責备或贊美的情緒，都是随着我們对于所責 
备或贊美的人的位置远近，随着我們现前的心理傾向，而有所变 
化的。但在我們的一般判断中，我們幷不考虑这些变化，我們仍 
然应用表示爱僧的那些名詞，正如我們保持在同一个观点之下 
一样。經驗很快就把改正我們情緒的这个方法敎給我們，或者 
至少是在情緖比較頑固和不变的时候、把改正我們語言的方法 
敎給我們。我們的仆人如果是勤恳和忠实，可以比历史上所記 
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載的馬尔克斯 • 卜魯塔斯 〔 胃$ 〕 激起我們較强的爱和好威；但是 

鲁# __ •♦争 • 

我們幷不因此就說，前者的性格比后者的性格更可以夸奖。我 
們知道，我們如果与那位著名的爱国者同样地接近的話，他会使 
我发生高得很多的敬爱。在一切威官方面，这类改正作用是常 
见的;而且我們如杲不改正事物的暂时现象，忽略我們的现前的 
位置，那末我們确实也就无法使用語言，互相传达情意。 

因此，我們責备或贊美一个人，乃是根据他的性格和性质对 
于和他交往的人們发生的一种影响。我們不考虑受到那些性质 
的影响的人是我們的相識、还是陌生人，是本国人、还是外国人。 
不但如此，_們在那些一般性的判断中还忽略去我”自己的利 
益 •，而 且当一个人自己的利益特別地牵涉在內时，我們也不因为 
他反对我們的任何权利要求而責备他。我們承认人們 有某神 p 533 
度的自私•，因为我們知道，自私是和人性不可分离的，幷且是我 
們的組織和結构中所固有的。通过这种考虑，我們就改正了在 
遇到任何反抗肘、自然地发生的那些責备的情緖。 

不过不論我們的一般的責备或贊美原則如何可以被那些其 
他原則所改正，那些原則确实幷不是完全有效的，幷且我們的情 
烕往往幷不完全符合于现在这个理論。人們对于距离很远的东 
西和完全不增进自己特殊利益的东西,很少会热心地爱好；同样 
我們也很少遇到有人在別人反对他們的利益时，能够原晾別人， 

不論那种反对根据一般的道德规則可 以被认 为怎样正当的。这 
里我們只想說一点， 就是： 理性要求那样一种公正的行为，不过 

我們很少能够使自己去作这种行为，而且我的情威也并不容 

•， . — 

易地遵从我們判断的决定。这个說法是容易理解的，如果我们考 
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虑一下我們前面关于那个足以反对我們情感的理性所說的話; 

秦 * 

我們已經发现，那个理性只是情威依据某种辽远的观点或考虑 
所作的一种一般的冷靜的决定。当我們只依照人們的性格促进 
我們的利益或友人的利益的傾向 > 来判断他們时，我們在社会上 
和交談中就发现了与我們的情緖相反的那样多的矛盾，而且由 
于我們的位置的不断变化，我們也就烕觉自己那样地无所适从, 
于是我們就寻求不容有那样大的差异的另外一种的功过标准。 
在这样摆脫了我們的最初的立場以后，我們就只有借着同情与 
那些我們所考虑的人交往的人們、来确定自己判断，而且其他方 
法都不及借同情来确定判断更为方便。这种同情远不及我們自 
己的利益或我們亲密的友人的利益牵渉在內时那样地 生动; 它 
对于我們的爱和恨的心理也沒有那样大的影响；不过因为它是 
584同样地符合于我們冷靜的和一般的原則，所 a 我們就說它对理 
性具有同样的权威，幷支配着我們的判断和意见。当我們在历 
史中讀到一种恶行时，我們同样地加以責斥，正如我們責斥儿天 
以前我們邻近所发生的那样一种恶行一样。这个意义就是說， 
我們凭反省知道，前一种行为如果与后一种行为放在同一个位 
置之下，它也会刺激起同样强烈的一种譴責情緖的。 

现在我将进而討論我原定要提出的第二个可以注目之点。 

• • • 

如果一个人具有自然地傾向于有益社会的一种性格，我們就认 
为他是善良的，幷且在观察到他的性格时就威到快乐,即使有特 
殊的偶然事件阻止了那个性格发生作用，幷使它不能为他的朋 
友和国家服务。即使在貧困之中，德仍然 是德; 而且这种德所获 
得的敬爱还随着一个人进入牢獄中或沙漠中，虽然德在那里已 


第三窜論其池的德和恶 627 

經不能表现于行为，而且一切世人也都不能享其利益了。这一 
点或許会被认为是对于我现在这个体系的一种反駁。〔人們会 
說〕，同情使我們关心于人类的福利，因而如果同情是我們对德 
表示尊重的来源，那么就只有在德现实地达到它的目的、幷且是 
有益于人类的时候，那种贊許的情緖才能够发生。它如果达不 
到它的目的，那么它就是一个不完善的手段，因而就决不能由那 
个目的获得任何价値。只有当手段是圓滿的、现实地产生了目 
的的时候，那个目的的善才能以一种价値賦与那些手段。 

对于这个反駁，我們可以答复說，任何一个对象就其一切的 
部分而論，如果足以达成任何令人愉快的目的，它自然就給我們 
以一利快乐，幷且被认为是美的，纵然因为缺乏某种外在的条 
件，使它不能成为完全有效。只要那个对象本身的条件全部具 
备，那就够了。一所房屋如果是精确地設計的，足以达到一切生 
活上的安适的目的，那么它就由于那个緣故使我們高兴;虽然我 
們也許知道，沒有人会去住在里面。 一 片肥沃的土地 ，一 种溫和 
的气候，我們一想到它們对居民們所可提供的幸福，就使我們威 
到快乐，即使那个地方现在还是荒蕪而无人居住的=> 一 个人的 
四肢和形态如果表现出他的体力和活泼，他就被人 认为乜 苋俊 
的，即使他已被判处了无期徒刑。想像有一茬属于它的情威，是. 
我們的美威所大大地依靠的。这些情威是可以被次于 fp 字的生 
动和强烈程度所激起,而与情威对象的眞实存在无关的。当一 
个性格在每一方面都适合于浩福社会时，于是想像便容易由原 
因轉到結果，而幷不考虑还缺着使原因充分发揮其作用的某些 
条件。通則創造出一种槪然性来，那种槪然性有时也影响判断， 
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但是却永远在影响想像。 

确实，当一个原因是圓滿的时候，当一种善良的心理傾向伴 
有幸运的条件、使它可以眞正有益于社会时，它就使旁观者感觉 
到較强的快乐，幷且引起他的較为生动的同情。我們由此获得 
較大的威受;可是我們幷不因此就說，它是更善良的，或者說我 
們更加尊重它。我們知道，运气的改变可 a 使慈善的心理傾向 
完全无能为力；因此我們就尽可能地把幸运与心理傾向分开。 
这种情形就像我們改正由于距离不同而使我們发生的各种不同 
的道德威一样。情威幷不永远遵从我們的改正但是这些改正 
足以充分調整我們的抽象槪念，而当我們一般地断定恶和德的 
各种程度时，我們只是着眼于这些改正的。 

批評家們說，一切不易发音的詞或句，听起来都是剌耳的。 
不論人們是听別人在发这种詞句的音或是自己在默讀，其間幷 
沒有差异。当我用眼睛浏览一部书时，我就想像 n 己听到了这 
本书的全部詞句的音；我也借想像之力体会到誦讀者在誦讀这 
本书时所会烕到的那种不快。那种不快幷不是眞 实的； 不过那 
样一种的詞語組織旣然有产生不快的自然傾向，这就足以把某 
种痛苦感影响心灵，幷且使那篇文章刺耳而令人不快。当任何 
实在的性质，因为偶然的条件而变得不能发揮作用、幷且失掉它 
对社会的自然影响时，情形也是一样的 D 

根据这些原則，我們就很容易消除广泛的同情和有限的慷 
^之间可能出现的任何矛盾；广泛的同情是我們的道德威所依 
i 的根据，至于有限的慷慨，我曾經屡次說过，是人类自然具有 
的，而且依据前面的推理来說，又是正义和財产权的前提。当任 
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何具有給予他人以不快的傾向的对象呈现出来时，我对那个人 
的同情就会使我发生一种痛苦和譴責的情緖；虽然我也許不願 
为了滿足他起见，牺牲我的任何利益或抑制我的任何情威一 
所房屋可以因为設計得不合于房主的舒适，而使我感觉不愉快， 
可是我也許不肯出一个先令来改建它。情緖必須触动內心然后 
可以控制我們的情感；不过情緖无須超出想 歐以外 ，就能影响我 
們的鉴別力。当一所房屋在眼中看来、显得笨拙和搖动时，它就 
是丑的和令人不快的，即使我們完全相信工程是坚固的。引起 
这种譴責情緒的是一种恐惧；不过这种情感、和我們不得不站在 
我們所眞正认为搖动的一堵墙下面时所感到的那种情感，幷不. 
一样。对象的貌似的傾向影响 心灵； 它們所刺激起的情緖和由 

• • t 嬸參 

对象的实在結果发生的那些惝緒属 于同一 种类，不过它們在威 

嗶 擊嘩售 

觉上却是不同的。不但如此，而且这些情緒对感觉来説可以有 
那样大的差別，以至它們往往可以成为互相反对，而不互相消 
灭；例如敌人的城防工事由于建筑巩固、可以被认为是美的，虽 
然我們可能希望它們全部遭到毁坏。想像坚持着对于事物的一 587 

般看法，幷把这些看法所产生的感觉和由于我們的持殊而暫时 

« 

的位置而发生的那些感觉加以区別。 

如果我們考察人們对大人物們通常所作的頌揚，我們就将 
发现，人們所归于他們的品质的大部分可以分为两类 ，一 类是使 
他們在社会上履行职貪的品质，一类是有助于己、使他們促进 
自己利益的品质。人們不但称頌他們的 ff 和$手，也称贊他 

們的愼重、节制、节俭、勤奋、刻苦、謀略 敏: “果我們宽容 

• • • • • • • • • • «• • • 

任何使人不能在世上显露头角的性质，那就是宽容懶惰那种性 
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质；人們暇設懶惰幷不剝夺去一个人的才具和能力，而只是停止 
它们的 发挥； 而且这对他本人幷沒有任何不利，因为这在某种 
程度上是他自己所选择的。可是人們总是把懶惰认为是一种过 
失，幷且在极端的时候还是一个很火的过失；一个入的朋友們也 
永不承认他有这种弊病，除非是为了掩飾他的性格中某些比較 
重要的方面的缺陷。他們說，他如果肯努力的話，他是能够成为 
—个人物的;他的理解力是健全的，他的想像是敏捷的，他的記 
忆力是持久的但是他討厌經营，无心于事业。有时人們甚至表 
面上好像是在承认过失，实际上却是 a 此自炫，因为他可能认 
为，这种不善經营就意味着他具有更高貴的品质；例如哲学精 
神、精微的鉴別力、巧妙的才智或对于乐趣和交际的爱好。不过 
我們可以随便再举一些其他的 例子: 假如有一种性质，它幷不显 

'示出其他任何良好的品质，而是永远使一个人丧失經营的能力， 

« * 

幷且損害了他的利益；例如觅解胡涂，对一切人事判断錯誤;輕 
588 浮无恒，优柔寡断;或者待人接物都缺乏灵活：这些都被人认为 
是性格上的 缺点； 很多人宁可承认自己犯了重大罪行，也不願让. 
人猜疑自己在任何程度上犯有这种的缺点。 

在我們的哲学硏究中有时有这样一种幸事， 就是： 我們发 
现，同一个现象由于各种条件而有种种表现，而且我們借着发现 
这些条件中的共同因素，就更可以使自己相信我們說明这个现 
象时所用的任何假設确是眞实的。如果除了有益于社会的行为 
和性质而外，再沒有別的可以被认为是德，我相信，前画对于道 
德感所作的說明仍然应該被接受的，幷且是在充分的証据上被 
接受•，但是当我們发现、其他一些的德除了根据上述假設就无法 
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說明的时候，这个証据就对我們有吏大的力量了。这里有一个 
人在他的社会品质方靣抖无显著的缺陷，不过他的主要优点却 
在于他的治事机敏，借此他能够使自己脫出最大的困难，幷且能 
够以特有的灵活和精明处理极度微妙的事务。我对这个人立刻 
发生了一种尊屯；和他結交对我是一种偸快；在我和他进一歩熟 
識之前 ，我对他就比对另一个在其他方画与他相等、而在这一点 
上却是缺陷的人,更願意作一些服务。在这种情形下，使我感到 
愉快的那些品质都被认为是对那个人有用的，幷且有促进他的 
利益和快乐的傾向的。这些品质只被认为是达到目的的手段， 
村且随其适合于那个目的的程度、而使我有不同程度的愉快。因 
此，那个目的必然是令我愉快的。但是那个目的因为什么而能 
令人愉快呢 V 那个人是一个陌生人；我对他沒有任何关切，也沒 
有任何义务; 他的幸福比任何一个人、甚至任何一个感情动物的 
幸福，与我幷无更大的关系；換句話說，他的幸福只是通过 N 淸 
来影响我的。由于这个原則，所以每当我发现他的幸福和福利 
时(不論是在其原因方 f 4|_ 或是在其結果方面发现它），我就深深 
地体会到它，因而它就陡我发生一种明显的情緖。凡有促进这 589 
种幸福的_ [ Jj 的那些品质的出现，都对我的想像翁一种愉快的 
結果，幷引起我的敬爱。 

这个理論也可以說明，为什么冋样性质在一切情形下，总是 
产生驕傲和爱，或者謙卑和恨；同一个人为什么在自己看来是善 
良的或恶劣的，有敎养的或可鄙弃的，在他人看来也永远是这 
样。我們如果发现一个人具有原来只对他自己是不利的任何情 
感或习慣，他就单是因为这一点而总是使我們感到不快;正如在 
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另一方面，一小人的性格如果只是对別人有危险的、令人不快 
的,那么他只要觉察到那种不利，他就永远不能滿意自己。不但 
在性格和仪态方面可以看到这一点，而且甚至在最細微的情节 
方面，也可以看到。別人的一陣剧烈的咳嗽使我們威到不快;虽 
然咳嗽本身絲毫不影响我們。你如果对一个人說他的呼吸发 
臭，他会烕到耻辱;虽然口臭幷不使他本人觉得討厌。我們的想 
像很容易改变它的位置；我們或者以他人对我們的看法来观察 
我們自己，或者以其他人对他們自己的感觉来考虑€們，幷借此 
体会到完全不属于我們、而只是借同情氺能使我們关心的情緖。 
我們有时把这种 M 情推得很远，以致仅仅因为某种原来对我們 
是有利的性质会招致其他人的不快，幷使我們在他們眼中显得 
討厌，而就不喜欢那种性质；虽然我們的肘人喜欢、对自己也許 
幷沒有任何利益。 

历代哲学家們曾經提出过許多的道德学体系；但如果严格 
地考察起来，这些体系可以归結为唯一地値得我們注意的两个 
体系。道德上的善恶确实是被我們的情緖，而不是被我們的理 

♦ 參 拳 

If 所区別出来的；不过这些倩緖可以发生于性格和情感的单純 
&影响或现象，或是发生于我們反省它們促进人类或某些个人 
590幸福的傾向。我的意见是，这两个原因在我們的道德判断中都 
是混杂起来的；正如它們在我們关于大多数外在的美的判断中 
是混杂起来的一样•.虽 然我向 时也主张 ，对于 行为傾向的反宵具 
有最大的影响，幷决定我們的义务的一明重大的方向。不过在 
较少重要的情形下，有一些例子表明、这种直接的鉴別力或情绪 
就产生了我們的贊許。机智、 某秤 B 閑洒脫的行为,对別人衮 
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說，是亨 f 令：辱亨巧、幷博得人們敬爱的性质。这些性质中有 

一些性质，借着中一种不能說明的特殊的、原始的原則，使 

• « * 

他人产生一种 快乐; 另有一些性质，則可以归納于較为一般的原 

I 

則。在詳細考察之后，这一点将显得更为淸楚。 

有些性质沒有促进公益的傾向，但因为对于別人是 if ： f ， 

快的，而就获得了它們的价値。同样，有些性质却是因为 

• • 

这些性质的本人，亭 P ， 而被称为是善良的。心灵的每 
一种情威和活动都令人发生一种特殊的威觉，这种威觉不是令 
人愉快的，便是令人不快的。前者是善良的，后者是恶劣的。这 
种特殊的感觉就构成情感的本性，因而无需加以說明。 

不过恶与德的区別不論如何似乎由某些特殊性质給我們或 
他人所引起的直接的快感或不快而直接地发生，我們仍然容易 
看到，这种区別大部分仍然依靠于我們所一再申論的原則。 

一 个人如果具有对于与他交往的人是 字字事 某些性质，我 
們便对他加以贊許，虽然我們自己从质得到任何快 
乐。一个人如果具有对于自己是直接偸快的某些性质，我們也 

參## _ « 

贊許这个人，虽然那些性质对世界上任何人都无助益。 为 r 說 
明这点，我們必須求助于前述的原則。 

我們可以对现在这个假設作这样一个总的 回顾： 心灵的任 
何性质， 在单純的观察之下就能給人以快乐的，都被称为是善良 59] 
的；而凡产生痛苦的每一种性质，也都被人称为恶劣的。这种快 
乐和这种痛苦可以发生于四种不同的根源。我們只要观感到一 
个性格自然地对他人是有用的，或对自 己是有用的, 或对他人是 
愉快的，或对自己是愉快的，就都威到一种快乐。有人或許会威 
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到惊訴，在所有这些利益和快乐中，我們竞然忘記了在一切其他 
情况下最亲切地触动我們的自我的利益和快乐。但是在这个問 
題上,我們很容易消除自己的疑虑，如果我們这样考虑：每个特 
殊个人的快乐和利益旣然是不同的，那么人們若不选择一个共 
同的观点,据以观察他們的对象，幷使那个对象在他們全体看来 
都显得是一样的，那末人們的情緒和判断便不可能一致。在判 
断性格的时候，各个观察者所視为同一的惟一利益或快乐，就是 
被考察的那 个人自 己的利益或快乐，或是与他交往的人們的利 
益和快乐。这一类利益和快乐触动我們的程度，虽然比我們自 
己的利益和快乐要較为微弱，可是因为它們是恒常的、普遍的, 
所以它們甚至在实践中也抵消了后者，而且在思辨中我們也只 
承认它們是德性和道德的唯一标准。只是它們，才产生了道德 
的区別所依据的那种特殊的感觉或情緖。 

至于德或恶的功过，那是快乐或不快情緖的一个明显的結 
果。这些情緖产生了爱或恨，而爱或恨又借着人类情威的原始 
組織伴有慈善或憤怒，也就是說，伴有一种使所爱的人幸福和使 
所恨的人不幸的欲望。在另外一个場合下，我們已經較詳細地 
討論过这一点了。 

〔p 琴注〕馬尔克斯_卜 魯塔斯 （公 元前 78—12)， 罗馬人 ，他刺杀了独裁者，凱 

振. 


第二节論伟大的心情 

现在我們或許应該借实例来說明这个一般的道德学体系, 
即把它应用于特殊的德和恶的例子上，幷且指出它們的功过如 
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何发生于这里所說明的四个来源。我們将先从考察驕傲和謙卑 

擊串 • • 

两种情烕开始，幷将考察它們在过度或适度时的恶或德。过度 
的驕傲或极端的自負，总是被认为是恶劣的，幷遭到普遍的憎 
恨；正如謙卑、或对自己的弱点的一种正确的感觉被认为是善良 
的、幷得到每个人的善意一样。在道德区別的四个来源中，这应 
当归于 ft 来源，即一种性质不經人們反省其傾向而就对人 
发生的那 iri 接的愉快或不快。 

为了証明这点，我們必須应用人性中两条很显著的原則。 
第一条就是同情，即上述的情緒和情感的传达。人类灵魂的交 

_ # 争 靜争 

感是那样地密切和亲切的，以至任何人只要一接近我，他就把他 
的全部意见扩散到我心中，幷且在或大或小的程度內影响我的 
判断。在許多場合下，我对他的同情虽然不至于发展得很远，以 
至完全改变了我的情緖和思想方式；可是这种 N 情也很少是那 
样地微弱，而不至于搅乱我的思想的順利进程，种推崇由他的同 
意和贊許所推荐給我的那个意见。他和我不論运思于什么題目 
丄 ，都沒有什么重大关系。不論我們是判断随便一个人，或判断 
我自 己的性格，我的同情都給予他的 判断以 同等的力量;甚至他 
对于他自己的价値的意见，也陡我照他自己看待自己的观点来 
看诗他。 

这个同情原則是那样地有力而潜入人心的， a 至它深入于 593 
我們的大部分的情緒和情感之中，幷且往往以相反的形式出现。 
因为値得注意的是，当一个人在任何一个問題上反对我的强烈 
的意向、幷由于这种反对而激动我的情感时，我总是对他有某种 
程度的 R 1 情，而且我的心理騷动也幷不是由其他任何根源而发 
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生的。我們在这里可以观察到一些相反原刖和情烕之間的一种 
明显的斗爭或冲突。一方面有我自然而然地发生的那种情感或 
情緒；而且我們可以观察到，这个情感越强烈，心理騷动程度也 
就越大。在另外一方面，也必然有只能由问情发生的某种情感 
或情緒。別人的情緒必須在某种程度上变成了我們的情緖，然 
后才能影响 我們; 在那种情形下，別人的情緖就借着反对和增加 
我們的情威，来影响我們，正如它們原来是由我捫自己的性情和 
心理倾向中发生的一样。当这些情緒隐藏于他人心中时，它們 
对我們永不能有任何影响 •，而 且即使他們的情緒被我們所认識， 
如果不超出想像或槪念之外，那些情緖对我們也不能有任何影 
响。因为想像官能习慣于各种不同的对象，所以一个单純的观 
念，虽然和我們的情緒和傾向相反，决不能单独地就影响我們。 

我所要提出的第二个原則就是比較原則，所謂比較，就是我 

• • • • • 

們是依着各种对象的比例来变化自己对各个对象的判断。我們 
判断对象，多半是通过比較，很少依据其本身的 价値； 当任何东 
西与同一类中較高級的东西对比起来时，我們就把那种东西看 
作低劣的。但是任何一种比較都沒有以我們自己为中心所作的 
比较更为明 M ， 因此在一切場合下，这种比較都在发生，幷且与 
我們的絕大多数情威混杂起来。这种比較就其作用而論，是与 

同情直接相反的，正如我們硏究怜憫和恶意时所已說过的那 

• • • • 

的威觉，总是和由与之比較的另一个对象所得来的感觉是相反 


①第二卷，第二章， 第八节 
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的。直接观察他人的快乐，自然給我們以一种快乐；因此，在与 

• 擊奉# «_*•#• ♦警 «•««»_#_ • • • • 

我們以快乐。 . 

• « • • • 

那些同淸原則和他人与自我的比較，旣然是直接相反的，所 
以値得我們考究的 是：除 了各人的特殊的性情以外，对于两者的 
消长还可以形成什么一般的规 則呢？ 假如我现在安然住在陆地 
上，幷願意由这个考虑得到一种快乐 ：我必 須設想那些在海上处 
于惊涛駭浪中的人們的可怜状况，而且必須力求使这个观念变 
得尽量强烈而生动，以便使我更加威觉到我的幸福。不过不論 
我作多大的努力，那种比較所有的效果永远不能像我眞正立于 
海岸上 ® ，遙望远处一艘孤舟在风暴中顚簸，时刻有触石或触礁 
而沉沒的危险时那样。但是假如这个观念变得更加生动些，假 
如那艘船被风刮得十分靠近我，我淸淸楚楚地看到海員們和乘 
客們面部的惊慌表情，听到他們的悲号哭泣，看到最亲爱的亲友 
們在作最后的訣別，或是互相拥抱，决心一块儿沉沒；沒有人能 
够有那样野蛮的心情，以至由那种景象中得到任何怏乐，或是抵 
拒住最慈爱的怜憫和同情的激动。因此，在这种情形下，显然有 
一个中介 状态; 如果观念过于微弱，它就不能借比較发生影响; 
而在另一方面，如果它是过分强烈，它就完全通过同情来影响我 


①当大海中狂风掀起巨浪时， 

遙望他人身罹太难丈4快赛； 

这幷非因为他人的苦难可以筲心悦目, 
乃是因为自己一咸觉到自己未曾遭难, 
便觉得私心窃慰 # 


(卢克莱修) 
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們，这种同情是和比較完全相反的。同情旣然是由一个观念到 
一个印象的轉化，所以同情較之比較就需要观念有較大的强烈 
和活泼程度。 

所有这些說法都很容易应用到现在的論題上。在一个大人 
物或高超的天才之前，我們就在自己的眼光中大大地降低了身 
价。依照前面关于我們对高出我們的人所表示的 f ^ C 情烕的推 
理而言 ®, 这种謙卑烕在那种尊敬情感中占着一个重大的成分。 
有时由于比較，甚至发生妒忌和 憎恨； 不过在絕大多数的人中 
間，它停留在尊敬和尊重上。同情在人类心灵上旣然有那样强有 
力的影响，所以它就使驕傲在某种程度上也和眞正的价値具有 
同样的效果。它借着使我們接受驕傲的人对自己所抱的那些昂 
揚的情緖，而呈现出那样地令人感到耻辱，令人不快的比較来。 
我們的判断幷不完全附和他引以自豪的自負心理，可是仍然大 
受感动，以至接受其自負所呈现出的观念，幷使它的影响比想像 
所发生的籠統槪念的影响更大一些。一个人在空想中、如果形 
成一个价値比自己高出許多的人的槪念，他幷不会因为那个虛 
构而感到耻辱。但是我們面前如果来了一个我們确信其为价値 
低劣的人，而我們又看到他的极度驕傲和自負，于是他那种对自 
己的价値的坚定的信念便把握住了想像，使我們在自己的眼光 
中降低了身价，就像他眞正具有他所自吹自檑的一切优良品质 
似的。我們的观念在这里恰好处于它借比較作用影响我們时所 
需要的那种中介状态。那个观念如果伴有一种信念，而且那个 
人也显得真正具有他所自称的那种价值，那个观念就会有相反 

①第二卷，第二③，第十节 ■ 
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的作用，而会借同情来影响我們。这时那个同情原則的影响就 596 
会超过比較原則的影响，而与那个入的价値似乎是低于他的自 
負时的情形相反。 

这些原則的必然結果就是 •. 驕傲或过分的自負，必然是恶劣 
的，因为它使一切人感到不快，幷且时时刻刻給他們以一种令人 
不快的比較。在哲学中，甚至在日常生活和談話中，有一句老生 
常談的話， 就是： 使我們对他人的驕傲感到非常不悦的，乃是我 
們自己的 驕傲； 他人的虛荣对我們所以是不可忍受的，乃是因为 
我們自己就是虛荣的。快活的人自然与快活的人互相結合，放 
蕩的人自然与放蕩的互相結合；可是驕傲的人却永远不能忍受 
驕傲的人，而宁願与性情相反的人交往。我們全体旣然都有些 
驕傲，所 以驕傲 就普遍地被人責备和譴責；因为驕傲有一种自然 
傾向，容易借一种比較作用引起他人的不快。这种效果必然会 
更自然地发生，因为那些毫无根据而自負的人永远在作那一类 
的比較，而且他們也沒有別的方法可以.支持他們的虛荣。一个 
聪明賢达的人能够自得其乐；无需乎考虑別人的短长；但是一个 
愚蠢的人却永远必須找寻一个更愚蠢的人，才能欣賞他自己的 
才具和智力。 

不过对自己的价値的过分自負虽然是恶劣的、令人不快的， 
但是当我們眞正具有有价値的品质时，重視自己却也是最可以 
称贊的。任何性质給我們自己带来的效用和利益是德的一个来 
源，正如它給予別人的愉快一样；而在生活行为中，最有用的确 
是莫过于一种适当程度的驕傲，因为驕傲使我們烕到自己的价 
値，幷且使我們对我們的一切計划和事业都有一种信心和信念。 597 
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一 个人不論賦有什么样的才具，他如果不知道自己有这种才具， 
幷且不形成适合于自己的才具的計划，那种才具对他便完全无 
用。在一切場合下，都需要知道我們自己的力量;如果允許我們 
在任何一方面发生錯誤的話，那么过高估計自己的价値,比把它 
估得低于它的正确水平，要更加有利一些。幸运往往贊助勇敢 
和进取的人;而最能以勇气鼓舞我們的莫过于对自己的好評。 

还有一点;驕傲或自夸虽然有时对別人是不偸快的，可是对 
自己却永远是愉快的；正如在另一方面，謙逊虽然使一切观察到 
它的人感到快乐，可是它在賦有謙逊的人心中往往产生一种不 
快。但是我們已經說过，我們自己的感觉也决定任何性质的恶 
与德，正如那种性质在別人的心中所刺激起的威觉决定它的恶 
与德一样。 

由此可见，自滿与虛荣不但是可以允許的，而且还是性格中 
的一个必要条件。誠然，礼貌和礼仪都要求我們避免一切直接 
显示那种情威的姿态和表现。我們各人对自己都有一种极大的 
偏私，我們如果总是在这一方面发泄我們的情緒，那么我們彼此 
間就会激起对方最大的憤慨；这不但是由于有那样一个令人不 
快的比較对象直接呈现在我們面前，而且也由于各人的判断是 

相反的。因此，正像我們确立了自然法則，以便在社会中确保財 

• • • • 

产权，防 比自 我利益的互相对立，同样我們也建立了礼貌规刖， 

• • * * 

以防止人們的驕傲的互相对立，幷使交談成为偸快的和不討厌 
的。一个人的过分的自負是最令人不快的：每个人儿乎都有犯 
这种过恶的强烈傾向;沒有人能够区別淸楚他自己身上的恶与 
598 德，或者确实知道，他对自己的价値的重蜆是有很好的根 据的: 
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因为这些理由，所以这种情威的一切直接表现都遭到 It 責;而对 
于聪明賢达的人.我，也幷不加以袒护，使他們成为这个规則的 
例外。他們也和其他人一样不得公开地以語言对自己作怡当的 
評价;即使他們在自己的思想中評判自己时，如果也表示一种保 
留和晴自怀疑，那么他們就更会得到称贊。把自己估价过高的 
那种傲慢的1儿乎人人都犯的傾向，使我們对于自夸发生了一种 
反烕，以至我們不論在什么地方遇到了它，都根据一个通則来加 

• • 争％ 

以譴責；我們也难以給予賢达的人以自負的特权，即使在他們最 
隐藏的思想中0至少我們必須承认，在这一点上，某种伪装是絕 
对必 要的； 如果我們胸中藏着驕傲，我們也必須装出謙和的外 
表，而在我們的举止和行为中表现出謙逊和互相恭敬。在任何 
場合下，我們都必須准备着貶抑自己，推$別人；即使对于同輩， 
也应当恭敬地 对待; 在任何交际場合中，我們如果不是十分山人 
头地，我們总是应当装作是最低微的人;我們如果在自己的行为 
中遵守这些规則，那么当我們間接地表示出我們的隐藏的情緖 
来时，人們就会更加宽容。 

我相信，凡稍为熟悉世故、而能透察他人內心的情緒的人， 
都不会說，礼貌和礼仪所要求于我們的謙卑、会超出于表面以 
外，或者說，在这一方画的彻底的誠恳会被认为是我們的义务的 
—个眞正的部分。正相反，我們可以說 ，一 种純眞和眞心的驕馓 
或自尊，如果掩飾得好，幷且有很好的根据，乃是一个尊荣的人 
的性格的必需条件，而且要想得到人类的尊重和贊美，也沒有其 
他的心灵性质比这种性质更是必要的。习俗要求各种等級的人 
們互相恭敬和謙逊;誰要是在这一方面越犯规矩，如果是为了利 599 
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益，則被人指責为鄙卑，如果是由于无知，則被人指責为愚蠢 。 
因此，我們必須知道我們在世界上的等級和地位，不論这个身分 
是由我們的門第、財产、职业、才能或声名所确定的。因此，我們 
必須符合于这种身分而感到驕傲的情緖和情感，幷据此而調整 
我们的行为。如果人們說，在这一方面的謹愼就足以調整我們 
的行为，无需任何眞正的驕傲心理，那么我就該說，这里謹愼的 
目的就在于使我們的行为符合于一般的习慣和习俗。人类若不 
一般地都是驕傲的，而且那种情感若不是在有很好的根据时一 
般地得到贊許，那么那种隐含的驕傲态度也不会被习俗所确立 
和认可了。 

t 

如果我們由日常生活和交談轉到历史上去，那么这个推理 
便获得 r 新的力量;这里我們就观察到，成为人类欽佩对象的那 

些伟大的行为和心情只是建立在驕傲和自尊心上面的。亚历山 

• • » 

大在他的兵士們拒絕随从他到印度去时，曾对他們 說：回 去吿訴 

• ♦肇 攀 ♦ « • 

— 得 ㈣ 轉钟轉辦月•艮特料柯柯 

他。在圣埃弗雷孟 ( St . Evremmid ) 〔譯注〕的书中，我們看到，孔 

• • # • t • 

德公爵 〔 Conde ) 是特別贊賞这一段的。那位公爵說，“亚历山大 

争 •鲁參 

被他的士卒离弃，身处尙未完全被征服的蛮夷中，却在其內心感 
到惟我独尊，有統治帝国的权利，以至不能相信任何人会拒絕服 
从他。不論是在欧洲或在亚洲，是在希腊人中間或在波斯人中 

雜馨 舞# ••蜃 •《_ 

間，他都觉得一切沒有差別：什么地方他找到了人，他就想像他 
找到/臣民 ”。 

总而言之，我們可以說，我們所謂英雄德性，以及我們所欽 

* • • • 

佩的那种所謂伟大和豪迈的心灵悝质，只是一种牢固的和坚定 
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的骄傲和自尊，或者就是大部分沾有那种情感的。勇敢、无畏、 
野心、荣誉心、豪情、以及那一类的其他辉煌的品德，其中显然都600 
含有大量的自尊成分，幷且由那个根源得到它们的大部分的价 
値。因此，我们发现，许多宗教讲道家们就痛斥那些德为纯粹# 

端的. 自然的德，而向我们宣扬基督教的优越，说基督教把谦卑 

• • • 

列在诸德之中，而把世人、甚至哲学家们的列断加以改正，因为 
这些人一般是钦佩骄傲和野心的种种努力的。究竟人们对于这 
种谦卑的德理解得是否正确，我不在这里随便决定。我可以退 
—步说，如果有一种有节制的骄傲在暗中鼓动我们的行为，而不 
爆发为粗鄙的傲慢言行，以致触犯他人的虛荣心，世人是自然加 
以尊茧的。 

骄傲或自尊的价値是由两个条件得来的，即它所给 T 我们 
自己的效用和偷快；您借此就使我们能够经营事业，同时幷给 f 
我们一种直接的快乐。当它超出了恰当的界限以后，它就失掉 
了第一种的利益，甚至变成有害的;这就是我们所以谴责过度的 
骄傲和野心的理由，不论它们如何得到礼貌和礼仪的调节。但 
是由于那样一种情感仍然是令人偸快的，幷且对于被这种情感 
所推动的人传来自豪和崇髙的咸觉，因此，人们对那种自满的同 
情，就大大戚少了责备，而通常对于这种情感所加于那个人的行 
为上的那种危险影响是自然发生责备的。因此，我 n 可以看到， 

一 种过度的勇敢和豪情，尤其当它表现在形势险恶的时候，在很 
大程度上渲染了一个英雄的性格，幷且使一个人成为后代的景 
仰对象；同时，这种过度的勇敢却又毁坏了他的事业，使他陷入 
了本来不会遇到的危险和困难中。 
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英雄主义或武功，是一般人所大为崇拜的。人們把它看作 
601 —种最崇高的价値。冷靜思考的人們幷不热心地加以称贊。在 
这些人看来，英雄主义在世界上所引起的无限紛乱和揽攘，减低 
了它的大部分的价値。当他們反对世人在这一点上的看法时, 
他們总是描繪出这种所謂的德給入类社会所招致的禍害：帝国 
的顚复，地方的糜烂，城市的劫掠。当我們想到这些灾禍时，我 
們就傾向于僧恨、而不是欽佩英雄們的野心。但是当我們着眼 
于制造这一切灾禍的那个人本身时，他的性格中就显得有那样 
一种灿烂的品质，使我們一想到它，就心志昂揚，不由得肃然起 
敬。我严由于它危害社会的傾向所威到的那种痛苦，就被一种 
較强烈的、較直接的 NI 情所压下去了。 

由此可见，我們对于各种程度的驕傲或自尊的功过所作的 
解释，也可以作为前述那个假設的一个强有力的論証，因为它表 
明了前述那些原則如何影响我們关于那个情感的各种各样的判 

断。这个推理不但表明，恶和德的区別发生于四个原則，即对于 

_ « 

本人及他人的利益和快乐，幷因而証实了我們的睱設，而且对 

參_ * • 參鲁 • • 

那个假设的某些附属部分也可以为我們提供一个有力的証明。 

任何确当地考察这个問題的人，都会毫不迟疑地承认，任何 
阔莽的行为、或骄傲和傲慢的任何表现所以使我們不愉快，只是 
因为它震动我们自己的骄傲，并借同情作用促使我們进行比較， 
因而产生了那种令人不快的謙卑情咸。即使这样一种傲慢行为 
出之于一个一向对我們特别有礼貌的人，或者甚至是山之于我 
們只在历史上知道他的名字的人，也都要遭到責备:所以必然的 
結果就是,我們的譴責发生于对他人的一种同情,发生于这样的 
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—种反省，即那样一个 性格: 对于一切和具有这种性格的人交談 
或交往的每一个人，都是极为不快而可憎的。我們同情于那些 
人的不快，而且他們的不快旣然是部分地发生于对侮辱他們的 
那个人的同情，所以我們在这里就观察到同情的双重反映，这是 
与我們在另一个場合下所已提出的原則很类似的一个原則①。 

〔譯注〕埃弗雷孟 （1610— 1703)，法国人，耶穌会: fc , 初学法律，后入軍辖 t 与 
孔德公爵友善。后因伏凱 ( Fouquet ) 失势，逃入英国，为査理二世所优待，給以年 
金。 他直 G : 在伦敦，著有饔剧等书。孔德公爵 （1621— 1636) 是法国的梅傾， 


第三节腧仁善与慈蕃 

人类威情中一切可以称为伟大的那些性质都引起一种称贊 
和贊美，我們已将这种贊美的来源加以說明。现在我們就进而 
說明人类感情的仁善性质，幷指出这种性质的价値是从什么得 
来的。 

当經驗一旦把关于人事的充分的知識給予我們，幷且把人 
事对于人类情威的比例敎給我們时，我們便看到，人类的慷慨是 
很有限的，很少超出他們的朋友和家庭以外，最多也超不出本国 
以外。在这样熟悉 f 人性以后，我們就不以任何不可能的事情期 
望于他，而是把我們的观点限于一个人的活动的狹窄范围以内， 
以便判断他的道德品格。当他的威情的自然傾向使他在他的范 
围內成为有益的、有用的人时，我們就通过同情那些与他 有比較 
特殊联系的人的情緒，而贊許他的品格，幷且爱他这个人。我 

們烺快地被迫在我們这一类的判断中忘掉我們自己的利益，这 

— - — • .. . ...... 

(D 第二卷，第二車，第五节 # 
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是因为我們在社会上和交談中遇到那些与我們的处境不同、利 
益不同的人不断地与我們所发生的矛盾。只有当我們考虑某种 
情威对于和某一个具有这种情烕的人有直接联系或交往的那些 
人所有的有利傾向或有害傾向时，我們的情緖才和其他人的情 
緖有了唯一的共同观点。这种利益或損害虽然往往与我們是很 
疏远的，可是有时它与我們也很接近，幷通过同情使我們发生强 
烈的关切。我們迅速地把这种关切扩展到其他类似的事例•，如 
果这些事例是很疏远的，我們的同情就成比例地变得較弱，我 
們的贊美或責备也就变得較为微弱和含糊。这里的情形正和我 
們关于外物的判断一样。一切对象都由于距离而显得减小•.但 
是对象在我們威官之前的现象虽然是我們据以判断它們的原始 
标准，可是我們幷不說，它們由于距离而确实减小了；我們借着 
反省改正了那个现象，而对于那些对象达到較为恒常而确定的 
判断。同样，同情虽然比我們对自己的关切微弱得多，而且对远 
离我們的人的同情也比对近在眼前的入的同情微弱得多；可是 
在我們关于人們性格的冷靜判断中，我們却忽略去所有这些差 
异。除了我們自己在这一方面往往改变自己的地位以外，我們 
每天还遇到一些和我們处于不同地位的人，那些人永远不能在 
任何合理的基础上同我們交談，如果我們永远停留在我們特有 
的地位和观点上。因此，在社交和談話中，彼此情緖的沟通，就 
使我們形成某种一般的、不变的标准，使我們可以据此而贊許或 
譴責人們的性格和风俗。人的內心虽然幷不永远拥护那些一般 

癱 * 

性的槪念，或是依据这些槪念来調准它的爱和恨，可是这些槪念 
足以供交談之用，幷且在交 R 中，在讲坛上，在剧場上，在学院中 
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都足以达到我們的全部目的。 

根据这些原則，我們就很容易說明我們通常所归于下面一 
些性质的那种价値，这些性质就是慷慨、仁爱、怜憫、感恩、友誼、 

♦ « • 9 籲暴 • • » • 

忠貞、热忱、无私、好施和构成一个仁善与慈善的性格的其他一 

* • • • •番 « 6 

切性质。使人发生慈爱情感的那种傾向，就使一个人在人生一 
切部門中都成为令人偸快的、有益于人的•，幷且給与他那呰本来 
可以有害于社会的所有其他性质以一个正确的方向。勇敢与野 
心，如果沒有慈善加以調节，只会造成一个暴君和大盜。至于判 
断力与才具，以及所有那一类的性质，情形也是一样。它們本身 
对于社会的利益是漠不关心的，它們所以对人类具有善恶的傾 
向，是决定于它們从这呰其他的情威所得的指导。 

爱对于被爱所激动的人是直接使他威到愉快的，而恨是直 

f 料将 f 神： 这就可以成为我們所以称贊一切摻尕龟爱 
的情 i 、 幷責 备一切含有大量的恨的成分的情威的重大理由。 
的确，我們受到慈爱情緒的无限的感动，正像受到豪情的 无限的 
烕动一样。我們一想到它，自然就眼泪盈眶;对于 表现慈 爱情威 
的人，我們也 不禁报以同 样的慈爱。这-切在我看来似 乎都証 
明 •• 在 那些淸 形下，我們的贊許幷不是因为我們預料到自 己或其 
他人可能得到效益和利益，而是由于另外一个根源。此外，我們 
还可以附 加說， 人們不 經反备 就很自 然地贊 許与自己最 相类似 
的性格。具有和藹的性情和慈爱的威情的人，在形成最完善的 
德的槪念时，总比勇敢而进取的人在那个德的槪念中摻杂着較 
多的慈善和仁爱的成分，后一种人刖自然地认为某一种的豪情 
才是最完善的性格。这显然是由于人們对于与自己类似的性格 
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有一种直接的同情。他 r 更热1地体会到那一类的情緖，幷且 

• • ^ 

更明显地咸到由那种情緒所发生的怏乐。 

可以注目的是 •.最 能使一个仁爱的入受到威动的，就是特別 
体貼的爱或友誼的 表现; 在这里 ，一 个人注意到他的朋友的最小 
的关心的事情，幷顧意为之牺牲自己的最重大的利益。这类体 
605 貼行为对于社会很少影响，因为它們使我們只考虑一些最瑣屑 
的 事情； 不过那种关心的事情越是細微，那种体貼也就越加动 
人，幷且証明能够这样体貼的人具有最高的价値。情威是那样富 
于威染力的，它們极为迅速地由一个人传到另一个人，幷在一切 
人的心胸中产生钼应的活动。当友誼表现在突出的例子中时， 
我的內心就威染了同样的情威，幷且因为呈现于我靣前的那些 
热烈的情緖而烕到溫暖。那种令人偸快的心理活动，必然使我 
- 对于激起那些活动的每一个人都发生一种爱。任何人只要有令 
人偸快的任何性质，情形也都是这样的。由快乐到爱的推移是 
很容易的•.不过这种推移在这里必然是更加容易;因为由同情所 
刺激起的那种令人偸快的情緖，就是爱的 本身; 这里不需要別的 
条件，只需要改变一下对象就可以了。 

因此，慈善在其各种形式和表现中都有它的特殊的价値。 
因此，甚至慈善的弱点也是善良的和可爱的。一个人在亲友死 
后如果悲伤过度，会因此而得到尊重。他的慈爱給他的忧伤增 
添了一种价値，正如它給快乐增添了一种价値一样。 

但是我們也不要想象，一切憤怒情烕都是恶劣的，虽然它們 
是令人不愉快的。在这一方画，我們对于人性要給予某种程度 
的宽容。憤怒和憎恨是我們的結构和組織中所固有的《在某些 
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場合下，缺乏了憤怒和憎恨，甚至可以証明一个人的軟弱和低 
能。在人們表现輕微的憤恨时，我們不但因为它是自然的，而加 
以宽容，而且甚至因为它不如大部分人类的憤恨情感那样地激 
烈，而加以贊揚。 

当这些憤怒的情感达到了残忍的程度时，它們就成为一种 
最可僧恨的恶。对于这种恶的可怜的受害者們我們所发生的 
—切怜憫和关怀，全部都轉过来反对犯了这种恶行的人，幷 
产生了我們在其他任何場合下所咸觉不到的那样强烈的憎 
恨。 

即使在残忍这种恶沒有达到这样极端的程度时，我們也因 
为反省到这种恶所发生的禍害，以致大大地影响了我們对它的 
情緖。而且我們可以槪括地說，如果我們发现一个人有任何一 
种性质，使他对于和他一起生活和交談的人都是不利的，那么我 
們无需进一步的考察，就总是认为那是一种过失或缺点。在另 
一方面，当我們列举任何人的优良品质时，我們总是提到他的性 
格中那些使他成为可靠的同伴、快意的友人、和善的主人、称心 
的丈夫或宽容的父亲的优点。我們把他和他在社会上的一切亲 
友 ，一 幷加以考虑，而我們的爱他或恨他，也是依照他如何影响 
直接与他来往的那些人的情形以为轉移的。这里有一个最确实 
的规則，就是：如果在人生的任何关系中間，我都願意和某一个 
人交往，那么他的性格在那种范围內必然可以认为是完善的。 
如果他对己对人都沒有什么缺陷，那么他的性格就是尽美尽善 
的了。这是价値和道德的最后标准。 
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第四节掄自然才能 

在一切伦理学体系中，自然才能和道德的德的区別是最通 

• • • • 争 

常的一种区別;在这些体系中，自然才能与身体的禀賦被放在同 
等的地位上，而且被假設为幷不賦有价値或道德价値。任何人精 
确地考察一下这个問題，就将发现,关于这个問題的爭論只是一 
种詞語上的爭論，而且这些性质虽然不是完全属于同一个种类, 
它們在最重要的条件方面却都是一致的0两者都同样是心理性 
质;两者都同样产生快乐;抖且自然都有获得人們的爱和尊重的 
607同等傾向。很少有人不是在见識和知識方面尽力維护自己性格， 
正像在荣誉和勇敢方面維护自己的性格一样，而且还远远超过 
了他們在克己和自制方面对自己的性格的維护。人們甚至恐怕 

別人把自己当作性情和善，生怕这种性质会被认为是缺乏理解 

• • • • 

力； 他們往往自夸生活放蕩，起过了他們的实际行为，借此使自 
己显得气槪不凡。簡而言之，一个人在世上所显露的头角，他在 
朋葷中所得到的优遇，他的相識对他表示的尊重:所有这些利益 
儿乎都依靠于他的 见識和 判断，正如它們依靠于他的性格的其 
他成分一样。 一 个人即使有最良好的意向，最远离一切非义和 
暴行，他如果沒有适当程度的才具和智力，他就永不会得到很多 
的尊重。自然才具比起我們所称为道德的德的那些性质来，虽 
然也許沒有那样重要，可是就其原因和結果而論，它們旣然都处 
于同等的地位，那么我們又何必把它們强加区別呢？ 

我們虽然不以德这个名称給予自然才能，可是我們必須承 
认,它們获得人們的爱和尊重;这些才能給予其他的德以一种新 
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的 光輝； 而且一个具有自然才能的人，也比一个完全沒有这种才 
能的人，更能够得到我們的善意和服务。的确，人們可以說，那 
些性质所引生的贊許情緖，不但是較低于、而且是有些不同于其 

_ 誊 嚳# 

他的德的引生的贊許情緖。不过据我看来，这幷不是可以把才 
能排除于德的項目之外的一个充分理由。每一种的德，甚至慈 
善、正义、威恩、正直，都在旁观者的心中剌激起一种不同的情緖 
或職觉来。就薩魯斯特所描写的凱撒和迦陶两人的性格 

#_ •尋 蜃癱 »_ 

而論，它們都在严格意义下是有 德的； 不过其方式各不相同，而 
且由它們所发生的情緖也不是完全一样的。一个性格引起爱， 
另一个引起尊重 •，一 个是和藹的，另一个是威 严的； 我們但願在 
朋友身上遇到前一种的性格，却热望自己具有后一种的性格。 
同样，伴随自然才能而生的贊美情緖，也許有些不同于由其他的 
德所发生的感觉，但这也幷不使这些才能属于完全另外的一类。 
我們确实可以說，各种自然才能正像其他各种的德一样，幷非全 
部都产生同样一种的贊許。児識和天才产生尊重：机智和幽默 
引起喜爱 

有些人认为自然才能与道德的德之間的 s 別很为重要，他 
們或許会 說：前 者是完全不自願的，因此沒有功过可言，因为它 
們不依賴于自由和自由意志。不过对于这个說法，我可以答复 

說•.第 一 ，所有的道德学家們、尤其是古代的道德学家、归在道德 

• # 

①爱和尊碣揋柘 h 是同情咸，封:且由类似的梗因发生。产生两者的 fl : 质 
郞是今八愉快、铪人快识的。仉足这#決乐心严志和屮 JE 的；或者9它的对象 
伟大的，幷造成一个强烈的印知或者当它引牛.了汗何程度的謙卑和敬 S 时： 在所 
有这驻情形下.那种山快乐所发生的情戚，被称为饮 TE 此被称为爱,要較为适当一 
呰。慈善伴随 W 网兹：+过慈善与爱有較高程度的联系。 
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的德这个名称之下的許多性质，和判断和想像两种性质一样，同 
样是不自願的和必然的。属于这一类的有恒心、刚毅1豪爽;簡 

而言之，就是构成伟大人物的一切性质。关于其他的德，在某种 

• • 

程度上我也可以这样說；心灵在任何重要的性质方面，儿乎不可 
能改变它的性格，或是矫正它的激动和易怒的性情，如果这些性 
质是它天然具有的。这些可以責备的性质的程度越重，它們便 

成为越加恶劣的，可是它們却因此更不是自願的了。第二，我願 

• • 

意有人举出理由給我說明，为什么德和恶不可以如美和丑那样 
是不自願的。这些道德的区別发生于自然的苦乐区別•，当我 
們对任何性质或性格作一般的考虑.幷因而感受到那种苦乐威 
觉时，我們就称那种性质或性格为恶劣的或善良的。可是我相 
佶，沒有人 会說； 一种性质，若不是出于具有它的那个人的完全 

自願，便永远不能給考虑它的人产生快乐或痛苦。第三，至于自 

• # 

由意志，我們已經指出，它在人的行为方面，正如在人的性质方 
面一样，都幷不存在。說自願的就是自由的，幷不是一个正确的 
結論。我們的行为比我們的判断是較为自願的，可是我們在行 
为方面也幷不比在判断方面更为自由。 

不过自願和不自願的这种区別虽然不足以証实自然才能和 
道德的德的区別，可是前一种区別却給我們提供了道德学家何 
以要发明后一种区別的一个很好的理由。人們看到，自然才能 

I 

和道德的德虽然大体上处于同等的地位，可是它們之間却有这 
种差异，即前者儿乎是不能借任何技巧或勤劳加以改变的，至于 
后者，至少是那些由它們发生的行为，却是可以被賞和罰、贊美 
和責备等动机所改变的。因此，立法家們、神学家們和道德学家 
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們所主要从事的,就是来調节那些自願的行为，幷且力求在这方 
面創造使人們成为善良的附加动机。他們知道，由于一个人的愚 
蠢而加以惩罰，或是劝勉他成为明智的和聪明的，都不会有什么 
效果，虽然同样的惩罰和劝勉，在正义和非义方面，可以有重大 
的影响。但在日常生活和交談中，人們#不着眼于这种奖惩目 
的，而是自然地称贊或責备任何使他們愉快或不快的事情，所以 
他 1門似乎幷不考虑这个区別，而认为明智也和慈善一样，认为洞 
察力也和正义一样，都可以归在德的一类。不但如此，我們还发 
现，一切不是因为拘泥于一个体系而歪曲其判断的道德学家，也 
都进入同样的思想方式；特別是古代的道德学家毫不犹疑地把 
明宵置于四个主德之首。心灵的任何官能在其完善状况和状也 
下，都可以在某种程度上刺激起尊重和贊許的情緒;說明这种惝 
緒，正是哲学家們的事情。至于考察什么性质才配祢为德那是 

镛癱 •争 _ 

語法家們的事情;而且，他們如果作这种尝試，也就会发现，这不 
是一件容易的工作,如像他們在初看起来所容易想像的那样。 

自然才能所以被人尊重的主要理由，是因为这些才能对于 
具有它們的人有一种有用的傾向。如果沒有明智和謹愼指导我 
們实现任何一个計划，就不可能成功地完成这个計划;单有良善 
的意图也幷不足以使我們的事业得到一个美滿的結局。人类之 
所以高出于畜类，主要是因为他們的理性优越;人与人之間所以 
有无限的差別，也是由于理性官能的程度有千差万別。技术所 
带来的种种利益，都是由人类的理性得来的；在命运不是极为反 
复无常的地方，这些利益的絕大部分都必然落在明智的和聪明 
的人手里。 
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人們如果問，还是敏捷的理解力更有价 値呢？ 还是迟緩的 
理解力更有价 値呢？ 还是一个一见到問題就能明自底里、而却 
不能通过仔細研究有所作为的人更有价値呢？还是必須刻苦努 
力才能作出任何事情的一个相反的性格更有价臉呢*>还是一个 
淸楚的头脑更有价 値呢？ 还是一个富于发明的人更有价値呢？ 
还足一个天才深厚的人更有价 値呢? 还是一个判断准确的人更 
有价 値呢？ 簡而言之，什么样的性格或特殊的智力比其他的猜 
出一 等呢？ 显然，我們如果不考究那些性质中哪一种最能使一 
个人适应生活，幷使他在他的任何一种事业方阎最有发展，我們 
就不可能答复这一类中的任何一个問題。 

心灵还有其他許多性质，是由同一根源获得其价値的。 
勤劳1坚持,忍耐、积极、警惕、努力、恒心，以及其他一些容易想 

• « •番 •争 ■» 鲁« • • • • 

得到的同类的德，其所以被人认为是有价値的，也 只是因 为它們 
611 对 f 生活行为是有利的。节制、俭朴、节約、决心都是一样；正如 

• 争 壽* • • 

在另一方面，浪費、奢侈、优柔寡断、迟疑不决所以是恶劣的，只 

♦ 攀 争# ♦•攀 》 * • • • 

是因为它們給我們招来毁灭，幷使我們不能胜任事业和行动。 

智慧与见識之所以被人重視，只是因为它們对具有它們的 
人是亨 的；同样，取亨和-亨之所以被人重視，也只是因为它 
們使其他人直接感到快乐。在另一方面，舒暢的心情之所以得 

到別人的爱和推崇，是因为它使本人亭竽乎琴 il 手手。显而易见， 
—个机智的人的談話是很令人滿意的；正如一个心情愉快的同 
伴，因为使人同情他的欢愉，而把他的喜悦传播于全沐的同伴一 
样。因此，这些性质旣然是使人愉快的，所以自然就得到 f 人們 
的敬爱，幷符合于德的一切特点。 
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在許多場合下，我們难以說明，是什么使一个人的談話那样 
地愉怏而有趣，而另一个人的談話却枯燥而乏味。談話和书籍 
一样，也是心灵的一个抄本，所以那些使书籍成为有价値的性 
质，也必然使談話得到我們的推崇。这一点，我們以后将加以考 
察。同时，我們可以槪括地說，一个人从他的談話而具有的价値 
(这种价値无疑是很大的），只是由于他的談話給在場的那些人 
传来一种快乐。 

在这个观点之下，淸洁也可以算是一 种德; 因为它自然而然 

• 參 

地使我們成为令人愉快的，幷且是爱和好威的一个很重大的来 
源。沒有人会否认，这一方面的疏忽是一种过失；而各种过失旣 
然只是較小的恶，幷且这种过失的根源旣然只在于它在別人心 
中所刺激起的一种不快，所以我們在这个似乎是那样細微的例 
子中，就淸楚地发现出其他例子中恶和德之間的那种道德区別 
的根源。 

除了使一个人成为可爱的或有价値的所有那些性质以外， 
愉快和美好的事物还有某种莫名其妙的性质，也能够产生同样 
的效果。在这方面，正如在机智与雄辯方面一样，我們必須求助 
于某种不經反省幷且不考虑到性质和性格的傾向而就发生作用 
的咸觉。有些道德学家就以这种威觉来說明一切道德感。他們 
的假設似乎是很有理的。只有严格的探討，才能使人舍掉这个 
假設，而选取任何其他的假設。当我們发现，儿乎所有的德都有 
那样一些特殊的傾向，幷且发现，单有这些傾向就足以产生强烈 
的贊許情緖，发现了这个情况以后，我們就不能怀 疑:各 种性质 
的得到贊許，是与由它們所产生的利益成比冽的 P 
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依据年龄、性格、地位来說， 一 种性质的适合与不适合也有 

鲁# • • • 

助于其得到贊美或責备。这种适合在很大程度上决定于經驗。 
我們常见，人們随着年龄的增长而失去他們的 輕浮。 因此，那样 
—种庄重程度和那样一种年龄就在我們的思想中联系起来。当 
我們在任何人的性格中看到、庄重程度和他的年龄不相称时，这 
种情形就冲击了我們的想像，幷因而令人威到不快。 

灵魂中有一种官能比起其他一切官能来对性格的影响最 
小,而且它虽然可以有許多不同的程度，但它的各种程度却不含 
有絲毫的德或恶在內，这个官能就是記忆。記忆若非高到惊人 
的程度，或是低到有些影响判断力的程度，則我們通常不注意它 
的各种差异，而且在称贊或指責一个人的时候，也不提到它。有 
良好的記忆力，絕不算是一种德，以至人們往往还故意抱怨自己 
的記忆不好;他們力求使世人相信，他們所說的話完全是自己的 
創见，情願 牺牲了 記忆来使人称贊他的天才和判断。但是如果抽 
象地来考虑这个問題，我們就难以举出一个理由来説明，眞实而 
613明确地喚起过去观念的官能，为什么不能和条理淸楚地安排现 
前的观念、以构成正确的命題和意见的那种官能，具有同样大的 
价値。两者差別的唯一理由一定是在于：記忆的作用不带有任 
何苦乐的威觉，而一些中等程度記 忆力也 儿乎同样都足以使人 
很好地經营事业和处理事务。不过判断力‘固的些小变化，就会 
在其后果中被明显地威到；同时，那个官能在显著的程度內发揮 
出来的时候，总是使人威到非常愉快和滿意。我們对2种功用 
和快乐的同情，就賦与智力以一种价値。在記忆方面，因为沒有 
这种同情，所以我們便认为記忆是十分无关于貴备或贊美的一 
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个官能。 

在我結束自然才能这个題目之前，我必須要說，人們所以重 

# * • • 

視这呰 才能，其根源之一就在于这些才能使具有它們的人获得 

重要性和势力。他在人生中就有了較大的重要性。他的决心和 

• » • • _ 

行为影响着較多的人們。他的友誼和敌意都极关重要。而且我 
們容易看到，誰要在这一方面高出于其余人类，他就必然刺激 
起我們的尊重和贊許的情緖。一切重要的事物都吸引我们的注 
意，控制我們的思想，而且在思維起来时也令人偸快。王国的 
历史比家庭的故事更有趣味：大帝国的历史比小城市和附属国 
的历史更饒兴趣；战爭和革命的历史比和平与安定时期的历史 
更饒兴趣。我們同情那些遭受盛衰荣枯的种种变化的人們的心 
情。心灵被一大批的对象和种种强烈情感的表现所占碩了。心 
灵在受到这种占領或激动时，往往感到愉怏和高兴。这个理論 
也說明了我們給予才具和才能出众的人的尊敬和尊重。群众的 
禍福与他們的行为互相关联。他們的所作所为，都是重要的，都 
要求我們的注意。有关他們的事情都不应遭到忽視和鄱弃。任 
何人只要能刺激起这些情緖，他就立刻得到我們的尊重，除非他 
的性格中有其他条件使他成为可憎的和令人不快的。 

I ：譯注〕薩魯斯特（公元前86—34)，罗馬历史家。 

第五节关于自然才能的一些进一步的考虑 

前面在論究情感时已經說过，驕傲与謙卑，爱与恨，是由心 

參 

灵、身体或財富的任何有利条件或不利条件所刺激 起的； 而 

• • • » 锥 

a , 这些有利条件或不利条件之所以有那种結果,是由于产生了 


614 
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一 个独立的痛苦或快乐印象。由一般观察心灵的任何活动或性 

• 參 

质而发生的痛苦或快乐，就构成了那种活动或性质的恶或德，因 
而就引生了贊美或責备，这种贊美或責备只是一种較为微弱、較 
不易觉察的爱或恨。对于这种痛苦和快乐，我們已經指出了四 
个不同的来源；为了更充分地証明那个假設的正确起觅，我們应 
該可以在这里提出，身体和財富方靣的有利条件或不利条件也 

• • 華罨 

是由于同样原則而产生痛苦或快乐的。任何对象如果有对于所 

有者或对于其他人的有用傾向，如果有給予他本人或給予艽他 

• • 

人以快乐的傾向：那么所有这些条件就都給考虑那个对象的人 

争 • 

传来一种商接的快乐，而引起他的爱和贊許。 

先从身体方面的有利 条件談起:我 們可以 注意一 个现象 ，那 
个现象或許显得有些瑣層而可笑，如果确 証那样 一个重 要結論 
的任何事情也能够說是瑣屑的， 或者在哲孕 推理中所应用的任 

何事情也能够說是可笑 的話。 人 們常說，我 們所謂善良的郞君， 

• • 

那 些或者以擅长性爱术箸称、或其身体构造显示 其在那一方商 
615 精力过人的人，都得到女性的欢迎，幷且自然地引起甚至那些淑 
德坚貞、永不可能对她 們使出 那些本領的賢良妇女的爱好。这 
里显而易见，这样一个能够給女性以怏乐的人的本領，乃是他所 
以受到妇女爱慕和珍視的眞正原因；同时，爱慕和珍視他的那些 
妇女自身种沒有自己得到那种快乐的希唱，她們所以受到咸动, 
只是因为她們同情丁 •一 个和他有性爱关系的女子。这个例子是 
独特的，値得我們注意。 

我們由考虑身体的有利条件时所获得的怏乐的另一个来 
源，就是这些有利条件对具有它們的人的效用。确实，人类和其 




第三章論其他的德和恶 


65d 


他动物的美很大一部分就在于其肢体的配合得当，使其力量充 
沛，矫健活泼，幷使那个动物足以从事任何行动或活动，这是我 
們凭經驗所发现的。宽闊的肩膀，細长的腹部，結实的关节，尖 
細的小腿：所有这些在人类方面都是美的，因为它們都是力量和 
活力的标志，力量和活力旣是我們所自然地同情的一些有利条 
件，所以它們就把它們在具有它們的人方面所产生的那种快乐 
传給于旁观者。 

前面所說的是关于身体的任何性质所伴有的效用。至于直 

• « 

接的快乐，那么，一种健康的外表，也确是和体力与敏捷的外表 

争 • 

一样，构成美的很大一 部分； 而別人的憔悴病容，則由于其給我 
們传来痛苦和不快观念，总是令人不愉快的。在另一方面，我們 
对自己容貌的勻称也感到一种愉快，虽然这种匀称对自己和对 
他人都沒有用处；我們必須在某种程度上把自己置于一定距离 
以外，才能使这种勻称之美給我們传来任何快乐。在他人眼光 
中我們显得是什么样子,我們往往就据此来考虑自已，幷且同情 
他們对我們所抱的有利的看法。 

財富的有利条件究竟在何种范围內由同一的原則产生了尊 ei 6 
重和贊許，我們只要回顾一下前画关于那个題目的推理，就可 
以明白了。我們說过，我們对那些具有財富的有利条件的人們 
的贊許，可以归之于三个不同的 原因。 第一，归之于一个富人借 

4 參 

其所有的美丽的衣着、陈設、花园或房屋的景况、所給与我們的 
那种直接的快乐。第二，归之于我們希望由他的慷慨好施而获 

• 鲁 

得的那种利益。第三，归之于他本人从他的財产获得的快乐和 

• • 

利益，那种快乐和利益引起了我們的愉快的同情。不論我們把 
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对于富人和大入物的尊重归之于这些原因中的一个或全部原 
因，我們总可以淸楚地看到产生恶和德的感觉的那些原則的痕 
迹。我相信，大多数人在初看之下都傾向于把对富人的尊重归 
之于利己心和求得利益的希望。但是我們的尊重或恭敬旣然确 
是超出了为自己謀求利益的希望以外，所以显而易见，那种尊重 
情緖的发生，必然是因为我們同情那些依賴于我們所尊重和尊 
敬的那个人、幷和他有直接联系的人們。我們认为他是能够促 
进其他人們的幸福或快乐的一个人，那些人們对他的情緖，是我 
們自然地加以接受的。这个考虑就足以說明我的假設是正确 

的•.我的假設是选取第三个原則，而舍去其余两个原則，幷把我 

« • • 

們对于富人的尊重归之于对富人自己由他的財产所获得的決乐 
和利益的同情上面。因为甚至其他两个原則如不求助于这种或 
那种的同情，它們的作用也不能达到适当的程度,或者說明一切 
现象；旣然如此，那么我們如果选择切近的、直接的同情，就比逸 
择疏远的、間接的同情，更为自然得多了。此外还可以再加上一 
点，就 是：当 財富或权力是很大的时候，幷使那个人在世上成为 
显要的人物，这时我們对它們的尊重一部分也可以归于与这三 
阳 个来源有区別的另一个来源，就是:它們借其可能有的結果的众 
多和重要，而引起心灵对它們的关心 * ，不过 为了說明这个原則的 
作用，我們也必須求助于正如我們在前一节所已經說过的 
那样。 ^ • 

在这个場合下，也不妨注意一下我們的情緖的适应性，及其 
由所接触的对象迅速接受的各种变化。伴随任何特跦种类的若 
干对象而发生的一切贊許情緖，纵然发尘于不同的来源，也是很 
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相类似的•，而在另一方面，則对着不同对象发生的那些情緖，虽 
然由同一根源得来，在烕觉起来却是各不相同的。例如，一切有 
形对象的美都引起一种大体上相同的快乐，虽然这种快乐有时 
来自对象的单純显现和现象，有时来自同情和它們的效用观念。 
同样，任何时候，当我們观察人的行为和性格，而对它們沒有任 
何特殊的利害关系时，則由观察它們而发生的快乐或痛苦，虽然 
有些微的差异，大体 i ： 仍是属于同一种的，虽然那种快乐所由以 
发生的种种原因或許是千差万別的。在另一方画，一所舒适的 
房屋 ，一 个善良的性格，却幷不引起同样的贊美 烕觉； 虽然我們 
的贊許的来源是同一的，幷且是由同情和那些对象的效用观念 
发生的。我們感觉的这种变化有些不可解释的地方，但是这是 
我們在我們的一切情威和情緒方面所經驗到的。 

第六15本卷的結掄 

总起来說，我希望，这个俭理学体系已經得到应有尽有的精 
确証明。我們已經确定了，同愦是人性中一个强 f 力的原則。我 
們也确 : ai r ，当我們观察外在对象时,也像我(門在判断遒德学时 
一样，同情对于我們的美感有--种巨大的影响。我們发现，当 H 
情单独发生作用，而无任何其他原則与之协作时,它就有足够的 
力量，可以給我們以最强的贊許情緒；正如在正义、忠順、貞操和 
礼貌等方面就是那样。我們可以說，在大多数的德方靣，都发现 
有使同淸发生作用的一切必要条件；这些德大部分都有促进社 
会福利的傾向，或是有促进具有这呰德的人的親利的傾向。如 
果我們比較一下所有这些条件，我們将不会怀疑，同情是道德区 


618 



662 


第三卷道德学 


別的主要源泉；特別是当我們考虑到，在一种情形下对这个睱設 
所提出的反駁总是可以推广到一切情形的。正义之所以得到贊 
許，确实只是为了它有促进公益的傾向：而公益若不是由于同情 
使 我們对 它发生 关切，对我們也是漠不相关的。对于凡有促进 
公益的相似傾向的其他一切的德，我們也可以作同样的假設。 
那些德所以有价値，都一定是因为我們同淸那些由它們而获得 
.任何利益的人，正如那些有促进本人福利傾向的德，是由于我們 
对他的同情而获得它們的价値一样。 

大多数人都容易承认，心灵的有用的性质所 以是 善良的，乃 
是由于史們的效用。这种思想方式是那样自然，幷且发生于那 
样多的場合，以致很少有人会迟疑而不承认它。这一点一經承 
认，同情的力量也就必須加以承认。德被认为是达到目的的一 
619 个手段。达到目的的手段，只是在那个目的被人重視的范围以 
內才被人所重視。但是陌生人的幸福，只是通过同情才影晌我 
們。因此，由于观察一切那些对社会有用的德或一切那些对具 
有它們的人有用的德而发生的贊許情緖，我們都应当把它归之 
于那个同情原則。这些德就形成了絕大部分的道德。 

如果在这样一个題目方面，可以允許收买讀者們的同意，或 
者除了坚实的論証以外，还可以应用任何討人喜欢的說法，那末 
我們在这里正有大量的話題，可以博得讀者們的爱好。一切爱 
好德的人(:我們在思辨中都是爱好德的人，不論我們在实践上如 
何墮落)，在看到道德的区別起源于那样一个高貴源泉，而且那 
个源泉又使我們对人性中慷慨和才具具仃正确的槪念时；他必 

« • 參 ■ 

然要感到高兴。我們只須对人事稍有认識，就可以看到，道德的 
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感觉是灵魂中一个固有的原則，而且是心灵組織中所含有的一 ' 
个最有力的原則。但是这个感觉在反省它本身时，如果又贊許 
沱所由得来的那些原則，而在其起源和由来方面又发现一切东 
西又都是伟大和善良的；那么这种感觉必然会获得新的力量。 
把道德威觉归原于入类心灵的原始本能的那些人可以用充分根 
据来为德辯护；不过他們与那些用对人类的广泛 同情来 說明这 
种感觉的人們比起来，却沒有后者所具有的那种有利条件。依 
照后者的体系来說，不但德应当受到贊許，而且德的烕觉也应当 
受到贊許;不但德的感觉应当受到贊許，而且这种威觉所由得来 
的原則也应当受到贊許。 因此， 不論在那一方面所呈现出的原 
貝( I ，都是可以贊美的,都是善良的。 

这个說法也可以推广到正义和其他同一类的德。正义虽然 
是人为的，可是人对它的道德性的感觉却是自然的。人类在一 
个行为体系中的結合，才使任何正义行为对社会是有益的。但 
是当这种行为一旦有了那种有益的傾向时，我們就加以620 
赞许;如果我們不是这样，那么任何結合或协議都产生那 
种情绪。 

人类的大部分发明都容易发生变化。它們是依人的心向和 
喜爱为转移的。它們流行一个时期，随后就被人遺弃。所以人 
们也许会担忧，以为如果承认正义是人类的发明，它也必然要处 
于同样的地位。但是这两种情形是絕不相同的。作为正义基础 
的那种利益是 M 大的利益，是适合于一切时間和地点的。它不 
能被其他的发明所滿足。它是明 显的， 在社会最初形成时就显 
观出来昀 9 所有这些原因就陡正义的规則成为稳定而不变的； 
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至少是和人性一样是不变的。如果把它們說成是建立在原始本 
能上的，它們还能有任何更大的稳定 性么？ 

这个体系还可以帮助我們形成关于德的的正确槪念, 
以及关于德的尊严的正确槪念，幷且 可以使 ^士天性中的每个 

鲁 « 

原則都乐于怀抱那个高貴的 品质。 种种知識和能力的造詣，不 
但直接产生利益，而且还在世人的眼光中使一个人得到一种新 
的光輝，使他普遍地得到尊重和贊許；当他考虑到这一点时，那 
么在知識和能力的追求活动中，誰还不会威到一种踊跃爭先的 
干 劲呢？ 当一个人考虑到，不但他对人的品格，而且他內心的安 

宁和快乐，都完全依靠于社会道德的严格 遵守； 当他考虑到 ，一 

• ♦ 

个人如果对人类和社会的义务有所缺陷，則心灵在返观內照时 
便要感到 內疚： 当一个人考虑到这儿点时，誰还能认为、財富的 
利益足以补偿其对社会道德的些小破坏呢？不过我可 a 不必继 

• 籲 

續申論这个問題。这些考虑要求一部旨趣与本书的旨趣迥然不 
同的独立著作。解剖学家永远不应当与画家爭胜，解剖学家对人 
体的細微部分虽然作了精确的解剖和描繪，却不应該自命为給 
了他的图像以任何优雅动人的体态或表情。在他所表现出的事 
物的景象中，甚至有一种可憎的或至少是过于細微的宗西;这些 
对象必須置于一定的距离之外，幷且对視觉要相当地掩盖起来， 
以便使眼睛和想像感到愉快。不过一个解剖学家却最适宜于給 
画家提供意见；沒有了解剖学家的帮助，要想在繪画方商有优异 
的表现，那甚至是不可能的。我們必須对于各部分以及其位置 
和联系有一种精确的知識，然后运笔布局，才能优雅正确。就是 
这样,关于人性的最抽象的思辨,不論如何冷淡和无趣，却可以 




第三章論丼他的德和恶 
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为实用道德学服务，幷且使后一#科学的敎条成为更加正确，使 

6 ••争 • 

它的劝导具有更大的說服力量。 
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遇到有承认自己錯誤的 机会，我 是最为願意抓住的， 我认 
为这样一种回到眞理和理性的精神，比具有最正确无誤的判断 
还要光荣。一个沒有犯任何錯誤的人，除了他的理解正确以外， 
不能要求得到任何其他的贊美；而一个改正了自己錯誤的人, 
則旣表示他的理解正确，又表示他的胸襟光明磊落。我还不曾 
幸运得能够发现出我在前儿卷中所作的推理中有什么重大的錯 
誤，只有一項是个例外；不过我凭經驗发现，我的有些用語选择 
得不好，沒有能够防止讀者方面的一切誤解，我所以添加了下面 
的附录，主要是为了弥补这个缺点。 

除非一种事实的原因或結果呈现于我們之前，我們决不会 
被誘导来相信那个事实的；但是关于那种由因果关系而发生的 
信念的本性是什么，却很少有人有探索的好奇心。在我看来，这 
样一个两端論的选择是不可避免的。这个信念若不是我們加于 

一个对象的簡单槪念上的某种新的观念，例如实在观念或存在 

• • • • 

观念，便只是一种特殊的感觉或情緖。这个信念不是加于簡单 
槪念卜:的一个新的观念，这可以由下面两个論証加以証明。第 
一， 我們幷沒有可以和特殊对象的观念区別开来和分离开来的 
袖象的存在观念。因此，这个存在观念就不可能附加在任何对 
象的观念上，或形成簡单槪念与信念之間的差別。第二， 心灵可 

拿 • 

以支配它的全部观念，幷且可以随意地分离、結合、混合和变化 
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它們； 因此，信念如果只是附加于槪念之上的一个新的观念，那 
末一个人就能够相信他所願意相信的东西。因此，我們可以断 
言，信念只成立于某种威觉或情緒，也就是成立于不依靠于意志 
的、而必然发生于我們所不能支配的某些确定的原因和原則的 
某种东西。当我們相信任何事实时，我們只不过在想像它的时 
候带着某种威觉，那种威觉与伴随着想像的純粹 pi 的威觉不 
同。当我們表示自己不相信某种事实时，我們的意思是說，証明 
那个事实的論証产生不了那种威觉。如果信念不是成立于与我 
們的单純槪念不相同的一种情緖，那末最狂妄的想澈所呈现出 
的对象，就会和建立在历史和經驗上的最确定的眞理处于同等 
的地位除了那种烕觉或情緒以外，再沒有別的东西可以把两 
者区別开来的了。 

寧;了个，—这个說法旣然 
被认为是一个毫无疑問的眞那么 i 次然发生的問題就 

他任何情緒相似。这个問題是重要的。因为它如果^其他 
情緖是不相似的，那么我們就沒有希望来說明它的原因，而不得 
不认为它是心灵中的一个原始原則。如果它与其他情緖是相似 
的，我們就可以希望借类比方法来說明它的原因，而把它推溯到 
一些較为一般的原刖。但是每个人都会立刻承认，成为信意和 
信念的对象的那些槪念，比一个空想者的虛无飘渺的幻念，具有 
較大的稳定性和坚实性。这些槪念以較大的力量刺激我們•，它 
們对我們較为亲切;心灵对它們的把握較为牢靠，幷受到它們較 
强烈的刺激和打动。心灵同意了它們，幷且可說是固定和停留 


624 





在它們上面。簡而言之，这些槪念較为接近于直接呈现在我們 
625 之前的那些印象，因而与心灵的許多其他活动是相似的。 

据我看来，我們沒有可能避免这个結論，除非說，信念是在 
那个簡笮槪念之外，成立于某种可以和槪念区別开来的印象或 
感觉。它幷不限制槪念幷使槪念較为亲切而强烈；它只是附加 
于槪念之上，正如亭亭和穿 f •附加于特殊的福利和快乐的槪念 

之上一样。不过我下 11 面考虑足以打消这个假設。第一， 

♦ • 

这是直接迤反經驗和我們的直接意識的。 一 切人都承认，推理 
只是我們思想或观念的一种活动；那些观念不論在威觉上有怎 

样的不同，可是进入我們結論中的,却只有观念或我們的較为微 

• • 

弱的槪念。例如，我现在听到一个熟人的声音;这个声音来自隔 
壁的房間。我的烕官的这个印象立刻把我的思想带到那个人和 
其周围一切对象上。我想像那些对象为现在存在的，幷具有我 
先前知道它們所有的那些性质和关系。这些观念比空中楼閣的 
观念較为牢固地把握住我的心灵。它們对感觉来說是不同的， 
不过它們幷不伴有独立的或分別的印象。当我回忆一次旅途中、 
的各种事情，或任何历史中的各种事件时，情形也是一样。在那 
里，每个特殊事实都是信念的对象。它的观念与空中楼閣的虛 
无飘渺幻念的状态有所不同；但是幷沒有独立的印象伴随着每 
个独立的事实观念或槪念。这是明白地經驗到的事淸。只有在 
下面的場合下这个經驗才能容許爭辯，就是当心灵被怀疑和困 
惑所激动，而随后在新的观点下观察那个对象，或得到新的論証 
时，又固定和停留在一个确定的結論和信念上。在这种情形下， 
626 确有一种独立于和分別于槪念之外的感觉。由怀疑和激动至平 
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.x _ _ » _ _ 

靜和安定的过程传給心灵以一种滿意和快乐。但是，让我們举 
一 个任何其他的例子。假如我 看到一 个人的腿在动，而我和他 
中間有一个对象把他的身体的其余部分隐藏住了。在这时，想 
像确是把整个形体都展现出来。我給他添上一个头顱，两个肩 
膀，一个胸瞳，一个脖子。我設想他，相信他具有这些肢体。最 
明显 的是： 这种活动全部是由思想或想像单独地所进行的。这 
种推移是直接的。那些观念立刻刺激我們。它們和现前印象的 
习慣性的联系，以某种方式改变和限制了它們，但是幷不产生区 
別于这种特殊想像方式的任何心灵活动。让任何人考察一下他 
自己的心灵，他就会明显地发现这是眞理。 

第二，这个独立的印象不論是什么样子，而我們必須承认， 

奉 • 

心灵对 T 它所认为是卞实的事物比对于虛构有一种較为牢靠的 
把 M ， 或較为稳定的槪念。那末，我們为什么还要更进一步去探 
索，或是不必要地增多假 設呢？ 

第三，我們能够說明这个稳定槪念的原因，而却不能說明任 

C 鑫 • 

何独立印象的原因。不但如此，而且这个稳定槪念的原因就是 
全部的題材，再沒有剩下什么东西来产生其他任何結果。关于 
一个事实的推論，只是与一个现前印象經常結合或联系在一起 
的一个对象观念。这就是推論的全部。这个推論的每一个部分 
在借着类比来說明較为稳定的槪念方阃,都是必要的;再沒有剩 
下別的东西，能够产生任何独立的印象。 

第四，在影响情烕和想像方面，信念所有的效果全部可以由 

_ ♦ * • 

稳定槪念来加以說明•，我們无需求助于任何其他原則。这些論 
証以及前儿卷4所列举的許多其他的論証，充分地証明了，信念 627 
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仅仅足限制/观念或槪念，幷使观念对烕觉来說有所不同，而却 
不产生任何独立的印尜。 

由此可见，在綜观这个問題的时候，就出现有两个重要的問 
題，我們可以大胆地提供哲学家們 考虑： 

搌？ 

如果在公平的探討以后，我所已經形成的那个結論得到了 
哲学家們的同意，那么其次的任务就是要考察信念与其他心灵 
活动的相 M 关系，幷且找出槪念的稳定性和强烈性的原因：我认 
为这不是一件困难的工作。由现前印象而进行的推移总是会使 
任何观念变得活跃和强烈。当任何对象呈现出来时，它的通常 
伴随物的观念，就作为一种实在而可靠的东西立刻来刺激我們。 
它与其說是被想像到的，不如說是被感觉到的，而且它的力量和 

參 # 

影响也接近于它所由得来的那个印象。这一点我已詳細加以証 
明。我不能再增加任何新的論証。不过下面一些篇段如果插在 
我給它們所标志出的地方，那末我对于全部因果問題的推理或 
許会更能令人信服。在我认为必要的地方，我在其他一些点上 
也加了_少数的說明。 

我曾怀着一些希•望，以为我們关于理智世界的理論,不論有 
什么样的缺啗，总該是摆脫了人类理性对于物质世界所能作出 
的每一种說明似乎不可免去的那些矛盾和謬誤。但是在我較严 


* 〔增 加段落已补在 譯文中 ，用 c 〕标出。一译者〕 
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格地检查了关于：了 f 的那一节以后，我却发现自己陷入 
了那样一个迷境，使我不得不承认，我旣不知道如何改正我以 
前的意见，也不知道如何使那些意见互相一致。如果这不是可 

以主张怀疑主义的一个妥善的槪括的理由，至少对我来說也是 

# • • 

一 个充足的理由（如果我还不是已經有了大量的理由），使我在 
我的一切判断方面都抱着疑虑和謙謹的态度。我打算把两方商 
的論証都提出来，幷先从使我否认自我 C 或有思想的存在者)的 
严格的和固有的同一性和单純性的那些論証着手。 

当我們談到自我或实体时，我們必然有一个附于这些名詞 

• • • • 

上的观念，否則这些名詞便完全不可理解。每个观念都是由先 
前的印象得来的,可是我們幷沒有作为单純的、个体的东西的一 
个自我或实体的印象。因此，我們就沒有那种意义下的自我观 
念或实体观念。 

凡 各別的东西都是可以区別的， 凡可 以区別的东西都是可 634 
以被思想或想像所分离的。一切知觉都是各別的。因此，它們 
都是可以区別的，可以分离的，幷可以被想像为分別存在着的， 
而且也就可以分別地存在的，这种說法，幷无任何矛盾或谬误。 

当我看着这一张桌子和那一个烟囱时，呈现于^面前的，只 
有一些特殊的知觉，这些知觉和所有其他的知觉在性质上是相 
同的。这是哲学家們的学說。不过呈现于我商前这张桌子和那 
个烟肉可以1而且也确实是分別地存在着。这是通俗的說法，也 
幷不含有任何矛盾。因此，把这个說法推广到一切知觉，是沒有 
什么矛盾的。 

概括地說，下面的推理似乎是令人滿意的。一切观念都是 




从先前的知觉得来的。因此，我們的对象观念是由那个根源得 
来的。因此，凡适用于对象的任何可以以理解的或一致的命題， 
对于知觉来說也沒有不是这样的。但是要說对象各別存在着, 

独立存在着，而幷沒有任何共同的单純的实体或寓存体；这个命 

# • _ 

題是可以理解的、 一 致的。所以这个命題对知觉来說也永远不 
会是謬誤的。 

' 当我轉而反省自我时，我永远不能知觉到这个_我沒有某 

• • • « 

一个或某一些的知觉，而且除了知觉以外，我也永不能知觉到任 
何 东西。 因此, 形成自我的就是这些知觉的組合。 

我們能够設想一个有思想的存在者有或多或少的知觉。假 
設心灵降低到甚至一个牡蠣的生命阶梯哄下。睱設它只有一个 
知觉，例如渴或饥的知觉。試在那祌状况下来考察它。你除了 

那个知觉以外，你还能想像到任何东 西么？ 你有任何自我或实 

« » • 

体的槪 念么？ 如果沒有，那么加上其他知觉，也不能給你以那个 
槪念。 

有些人所假設的随着死亡而来、幷完全消灭了这个自我的 
那种寂灭，也只是一切特殊知觉的消灭，例如爱和恨、痛苦和快 
乐、思想和崴觉等等知觉的消灭。因此，这些必然与自我是同一 
的，因为自我在知觉消灭之后是不能继續存在的。 

自我与实体是同一 的么？ 如果是同一的，那么跅謂实体变 

攀拿 》 « 

化之后而自我仍然独存的那个問題怎么发生 的呢？ 两者如果是 
各別的，它們又有什么差 异呢？ 就我而論,在离开了特殊的知觉 
加以想像时，我对两者之中的任何一个都没有任何概念。 

哲学家們开始信从了关于外界物体的邵个原则，就是 :离开 

争 « 
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— 手譽 f 外昂字。这就必 

然 4关于心灵的同^原則鋪平 f 道路，就是:我們幷沒有独立于 

_•♦#»••• 

各个特殊 知觉的，任何心灵的槪念。 

在这个范围內来說，我似乎具有充分的証据。但是在我这 
样把我們的一切特殊知觉分离开来以后，当①我进而說明把許 
多知觉联系起来、幷使我們认为它們有实在的单純性和同一性 
的那个原刖时，我就感觉到，我的說明是很有缺点的，而且也只 
是前面一些推理的表面証据，才使我接受这个說明。如果知觉 
是各別的存在物，那么它們只有在被联系起来时，才形成一个整 
体。但是人类知性絕不能发现各別存在物之間的任何联系。我 

們只是感觉到思想有由这个对象轉到那个对象的一种联系或傾 

• % 

向。因此，結果就是，只有思想才能发现人格同一性，即当思想 
反省构成心灵的过去一系列知觉，感觉到各个观念联系起来，幷 
且自然地互相引进这时它发现了人格同一性。这个結論不論 
似乎是如何离奇，我們也不必威到惊訝。大多数的哲学家們似 
乎傾向于认为人格同一性发生于意識；而意讖也只是一种被反 

• •春 

省的思想或知觉。因此，我现在这个哲学，在这个范围內来說, 
前途頓有 希望。 但是当我进而說明在思想中或意識中結合前后 
接續的各个知觉的那些原則时，我的全部希望便都消逝了。我 
发现不出在这个題目上能使我滿意的任何理論。 

簡单地說，有两个原則，我不能使它們成为互相一致，同时 
我也不能拋弃两者中的任何一个。这两个原則就是：我們全部 

• ♦ » 攀 
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士、•个•体•的•东•西•中•，:心灵在它們中間知觉到某种实在的 
联系，那么在这种情形下，将沒有什么困难。就我而論，我不得 
不要求一个怀疑主义者的特权，幷且承认，这个困难太大了，不 
是我的理智所能解决的。不过我也不冒昧地断言、它是絕对不 
可克服的。其他人或者我自己在較为成熟的考虑之后，也許会 
发现出可以調和这些矛盾的某种睱設。 

我还要借此机会承认我的推理中其他两个次要的錯誤，这 
是較为成熟的考虑使我发现出来的。第一个錯誤可在第一卷， 
58頁 CP 注〕发现，在那里我說，两个物体間的距离，除了別的条件 
而外，可以依据由物体发出的光綫所形成的角来认知。这些角 
确实不是被心灵所认知的，因而永不能显示出距离。第二个錯 
誤可 以在第 一卷，⑽頁发现出来，在那里我說，同一对象的两 
个观念，只能因其强力和活泼性的不同程度而互相差异。我相 
信，观念之間还有其他差异，如果归在这两項下有些不大怡当。 
我如果說，关于同一个对象的两个观念只能因其不同的威觉而 

• 參 

互有差异，我就該較为接近于眞理了。 

〔譯注〕指标于本书頁边的英文原书頁碼， 下同* 





爱 Clove) 

§ 1* 爱与恨,329,及 以下； 与驕傲得到同样說明 （桊 看該条)；爱与 謙卑； 它們 
的对象是“其他某一个人；而对那个 A 的思想，行为和威觉 3 我們是意識不到的”, 
229 (比較 482): “某个人或能思想的存在物 '331; 証实达一点的实驗，332 ;由爱 
轉移于凝傲，較易于由騙傲轉移于爱情，339。 

§ 2* 这个理淪中所含的困难，347及 以下； 我們不会爱一个人或恨一个人，除 
非一个人所有的取悅于或取佾子我們的性质是經常不变，而为他所固有的，戍者 
除非他的行为出于有心，表明他有某种恒常的性质，在行为完成以卮仍然存留 
着， 348( 此較 S09); 行事人的意图是借着我們同情他对我們的尊重或馉恨而影 
响我們的， 349; 我們之爱亲戚故旧，幷不是由于他們直接給予我們以快乐， 352; 
因为我捫同他們的关系永远借着同情給予我們以新的生动的观念，而每一个生 
动的现念都是令人偸快的，353;对他人的同情所以是愉快的“只是由于它袷与元 
精以一种情緖'354。 

§ 3. 永远伴随荇一种欲望，这就使它区別于驕傲 . 韉散是灵魂中一个純粹的 
情緖，367;它与一种欲望的結合是任意的，原始的，本能性的，368。 

§ 4. 两性問的爱是由三种不同的印象或情威的結合而来，394|产生了社会的 
最初萌芽386。 

§ S . 自爱不是本义的爱，32%自受是一切非义的米源，480; “人类心灵中沒有 
对于单純作为 A 类看的人类的爱的那样一种情感” 48 1; “一般的人类”或人性是 
爱的对象，不是爱的原因，482； 一种社会的情烕，491;使灵魂沮丧，正如謙卑一 
样， 391; 动物的爱和很， 397; 眞理之爱， 448 及以下。 

§6. 德=可以产生驕傲和爱的人类心理性质的能力，5 7 5;为什么同样的性质 
始锫产生騾傲和爱情，謙单与惽恨， 5 89|我們夸奖凡沾有爱的一切情成，就如慈 
善，因为爱使受了爱情激动的 A 立时感到心情愉快，604;幷且因为由爱轉移至子 
爱是待別容易的， 605, 夸奖和責备是微弱一些的爱和恨， 614; 爱和尊重， 603 


* 索 ^中所 标頁碼，均系原书頁碼。原书个别誤注，已予更正_ 
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愛国主义 （ patFlotism ) ——306|反爱围主义的傾向的說明 ，307* 


B 

貝克茉 （ Serkelsy ) ——抽象现念的理論， I 7 a 

悲剧 （ tragedy )， l 2 i 。 

本能 <_ instinet ) “规忭只是我們灵魂中的一种神奇而不可理解的本能，是由过 i 的 
經驗发生的，” 17士本能与反省的对立=想像与理性的对立，215;慈善，爱坐，慈 
幼都是原始植根于我們天性中的本能，417;心灵仍着一种原姶的本能，企图趋福 
避媧， 438; 直接的惝威往往起于难以解說的氺能，439。 

本质的 （ essential) 和偶有条件（在一个前件中的）被想像所混淆，判断借通則的帮 
助才把它們区分出来，: US ，1 49 ( Jt 較 17 3 )o 

比較、 comparison ) ——推理的作用，73;人类在剌 断时， 多依据比較，而少依垌 
它們的內在价値， 372- 比較必須行之于间样事物以内的分子之間，378;从历史 
和艺术中举例說明， 379 ;在它的作用中与同精直接相反，593;同悄比比餃葙耍观 
念中更大的活改性，5叩。 

比例 （ Proportion ) “观念本身的比例”，眞理的一种， 448* 相等式数 g 方面的比 
例，是一个可以証叫的又系，464。 

必然的 （ neeessary ) — 必然的联系（参看原因条§ 6. A , § 9.0, § 10)^ 

必然性 （ necessity ) ——必 然性和 意志的自由，400及以下。 

§ 1. 外界物体的作用是必然的，‘幷且被一个“絕对的命运”所决定 的： 这神必 
然性只是由恒常的联合所产生的心灵的一种强制傾向， 400 ( 比較 165); 我們的 
行为 与我捫的动机和环境也有一种相似的恒常关系，因而也有一种相似的必然 
性，401； 所謂 人类行为的反 紅性 也消除不了这种必然性，因为 （1) 相反的經驗要 
不使 a 实性降低为槪然性，耍不使我們的假設有相反的或隐藏的原因存在 ，細 
上的偶然性或中立性只是由于我們的无知，404(此較130，132); (2) —般人都承 
认疯人沒有自由， M 然他們 的行为 沒有规則性，40^道德的証据含有由行为至动 
机的推断，404;自 然的和 道德的,1£ 因此鉍装結合起来，406,自由因此釭只尨= 
机会，407。 

§ 2- 自由学說的通行有三个 Ri 因。 （1) 由于混淆自发的自由和中立的自由， 
407 (比較 609)； (2) 有一种虛妄的中立自由的咸觉或 經驗： 一种行为的必然性不 
是行为者的一种忡质，而沾旁观者的一种性质（比較 165)； 自由只是旁观荠心中 
沒:何 强制傾向的意思；幷让=中立，行为者足往往威到中立的 ， 而旁观者則很少 


咸到， 408; 行为者为証 IjJj 他的自由所作的虛妄实驗，408;劳观者一般能由我們的 
动机和性格，推断我們的行为，当他不能推断时，那是由于他的无知408; (3) 宗 
敎，扣9(此較271，241)。“我幷不认避志具有人們假設物质中存在的那 神不可 
现斛的必然性。我却是认为物质爲有锒严珞的正敎徒所承认或必然承认为属于 
童志的那种可以理解的性质”，410。 

§ 3. 进一步說，这种必然性是宗敎和逬德所必不可缺的，沒有这神必然性，就 
不能有法律，就不能有功、过，就不能有貴任， 471 (比較 57 5 ) ; 将沒有无知和故犯 
的区別，有逄和偶然的区別，将沒有原宥或悔改，412;自然才能和道德德性在自 
主性方面的区別， 60 S 及以下 ？ 一种心理的性质不必是完全自主的，也能引起旁观 
者的贊許，609; “ 自由意志在人的行为方面，正如在人的性质方面一样，都幷不存 
在、“說自願的就是自由的，幷不是一个正确的結論”（比較 407); “我們的行为此 
我們的判断是較为自主的"，可是我們在行为方面也幷不比在判断方面更为自 
由 ”; S09 o " 

标准 （ standard ) ——道德的标准是固定不变的，这是屮于社会交际中惰調的互 
相交換， 603 ( 比較 581)( 参看$¥条§ 3. B ), 
ti ^( Earpow ) —引文见46資: 

C 

才能 (abilities) ,自然的，——606頁及以下，与道德的德性有別（可参看該条）， 
因为它們是不能借艺术或祢贊来变化的，因而自然就被政治家所忽視， 609 貞。 

財产（权 KDPoperty) 

§ 1. 一种最密切的关系和驕傲的一个最齊逋的来源. 309；財产的定义，310; 
是一种特殊的因果关系，310;动物不能成立財产权关系， 326. 一种离了心灵的俏 
調便完全感觉不到而甚至不可設想的作质，515 (比較 509); 我們所謂財产权幷不 
是对象的可咸性质，也不是对于对象的一称关系。而是一种內心的关系，即对象 
的外界关系对心灵和行为所有的某种影响 5 527;不容划分 等級； 529;除了是在想 
像中，531。 

§ 2_財产权和正义（參 看該 条，§2)，它捫的起源，484及以下； J 自然状态下 
沒有财产权，501;如果預先沒有遊德， 便不可 了解，462 } t , 491 ; 是一种道德的 m 
不是自然的关系，491;不能独立千正义之外，526 0 

§ 3. 財产炖 3稳定的这个规則需要被其他规則进-•步加以决定， 502: 說財产 
应当适合 A 的这个説法幷+是这啤规則之一；主张人人应当继續享有他现实占 
有的东西的规則是依靠在习俗上的， 5 U 3, 想眾总是这些规則的主栗米源注。 
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509 注； 这条规則的效用只限于社会最初形成时期，505;后来，主要的规則就是 
(1) 占頜或最先 占有： 这幷不是建立在人对其劳动的財产权上的，505注；不可能 
确定占有何时开飴，何时終結，506;它的范围不是可用理性或想像来确定的， 
507; (2) 时效或长期占有规則：財产权在这个場合下旣然是被时間所产生的，所 
以它不是对象中的任何眞实东西，而只是情緒的产物，509； (3) 添附，509,达只能 
用想像来說明，想像在达个場合下是由大物进至小物的，这与它的寻常途径相 
反， 5 09—510注；小的对象变成了大的对柒的添附物，而非相反 ，511 注；以河流 
融合与混合为例、加以說明，512注！普罗克魯和薩宾納斯，513注； （4) 继承，受到 
联結和观念的协助，510,大部分依靠于想像，513 注； 侬同意而行的財产的轉移， 
514;需要交付手績，515;但是因为財产权是无形无相的，所以交付手續就只能是 
象征的，这就 好像天 主敎的 迷信仪 式一样 ，515 (比較 524 ); 財产的 稳定和 轉移是 
自 然法， 526 ( 比較 514); 确定財产权的各种关系为数甚多，不可能发 生于自然， 
而 且它們 都是由人类法律来改变的，528。 

財寓 （ riehes ) — 311; 对于富人的重視， 357, 主要发生于对所設想的所有人的快 
乐的同情， 353— 362 (比較616)。 

残忍 ( eruelty ) ——可佾恨的， 605。 - 

盖异 ( differenee ) ——关系的 否定： 有两种，15;差异的，可分辨的，可被思想戍想 
像分开的，一这些名詞的关系，18;求异法，和求同法，300, 301,31、 

場所 （piaee)，235 及以下（参看广袤条， §3; 心灵条 §2)。 

♦ ♦ •鲁 

成功 (sueeess)， 使我 們对本来不偸快的目的发生快乐，451。 

惩罰 〔 punishment) ——只能用 必然学說加以辯护， 4 11。 

抽象的 （ abstract ) —— 观念， 17頁及以下；柚象作用幷不包含分离，43 ;以空問 
观念为例来說明，34頁；以时間观念为例来說明，35;抽象的能力观念，161;柚柒 
的 和时間，35;抽象的存在 观念， 623。 

触觉 （ toueh ) —触觉的印象，不是塡充性的观 念的乘 源， 230— 1 ? 視觉和触觉的 
印象是广袤和 空間的 观念的来源，235；幷且是本身“有形像和有广袤的”唯一的 
观念，236及以下。 

慈善 （Denevolenee) 

§ 1. 一种平靜的欲望或情威，417; “严格說来，产生/善和恶，而不是由善恶 
发生的”，439。 

§ 2. 借着“心灵的原始结构'借着 “自然 '借着 任意的和原始的本能 ，与爱结 
合起来；但是“柚象地考察起来”这种結合不是必然的；要假設爱与給 A 产生患难 
的 欲望联結起来 ，那幷 不自相 矛盾，368,是原始植于我們天性中的一个本能 ，就 


索 引 


6/9 


如爱生，慈幼，417, 439。 

% 3. “在人类的心灵中，沒有对 T 人类本身的一种爱”，481; —般的人类不是 
爱和很的原因， 4S2; 而是其 对象； 对公众的慈谱不是正义的本来动机，480,对私 
人的 慈善也不是， 482 f “强烈的，广泛的慈善”会使正义归于无用， 495j 我們只当 
希冀一个 A 在其自己笵围以內有用，602。 

§ 4* 慈善的功在于我們具有一个固定的不变的标准，借以夸奖或责备他人， 
603,爱使受爱激动的人直接威到愉快，恨使受恨激动的人直接或到 痛苦； 因此, 
我們夸奖沾有前一种情威的情威，而責备沾有后一种情威的情成，604；由爱轉 
移至于爱特別容易，因此，慈善在其一切形式和现象中都有一种特殊的功，605 ; 
人們夸奖慈善不是由于希萁铪自己或铪他人求得利益， SO 4 。 

存在 （ existence )。 

§ U 經比較某些现念之后，显得不可能的事情必然实在是不可能的，29;存在 
的 观念可以拿我們关于它的談論加以証明， 32 (不过比較 62); “凡心灵所能明白 
观想的东西，都包含有可能的存在的观念 ' 32;数学对象的实在性因我們具有有 
关它捫的明白观念而得到証明， 43( 比較 52, 89); “实在的存在和事实”与“諸槪念 
的关系 相对立 ，458, 463〔比較 4 13);关于二个对象$存$的观念和那个对象 
的观念原是一回事 ，66( 比較 94, 153, 623); ‘‘我>們*^意形*成 任^* 观念都是一个 
存在的观念，一个存在的覌念也是我們所任意形成的任何现念 ' 67 (比較189, 
190 h 外界存在的观念，如看作与观念和印象有种类上的差別，則是不可能的， 67 
(比較 188); 只有外界对象的“相对观念”是可能的，68;我們沒有任何抽象的“存 
在观念 ”， 所以关于一个对象的存在的信念，幷不是存在现念与对于对象的单純 
观想的結合， 623( 参看条， §4,5;$_条，§7，立)。 

§ 2 .关于亨亨（参看該条 巧 — p 穿字巧专字的观孝不是由威官得来的， 
188—192,因为在各个威官面前，对象（参^該条）与存在之間沒有区別， m ‘心 

灵的一切行为和咸觉必然在每个細节方面，现象正如其实在，实在正如其现象％ 
190;不是由理性得来，193,而是由想像得来,想像产生了 $亨亨存宇間的区別， 
产生了继續存在和独立存在的现念， 194—209; 哲学家为了掩^^这^^假設中所含 
有的矛盾，就发明了“双重存在”幷区分了对象的存在 （参看 該条）和知觉的存在， 
211;小过+可能由印象的存在 推証出 对象的存在来，212;不过这个系統是两个 
原則的“怪胎”，213!近代哲学把其他关于物体存在的証明建立在第一性质和第 
二性质的区別上，致使那种存在成为不可能，226及以7~我們的全部知觉可以备 
別存在，而无需乎任何东西来支持它們的存在， 232 ( 参看条§1) # _ 

存在的 ( existential ) 判躕， 幷不含有两个观念的結合，96 ji : 




錯誤 （ eaor ) 生规#的解释，60及 以下； 类似性是错誤的最丰甯的源以，们；以羚 
空为例来說明，62;我們所以誤认互相类似的各个印象为同一个对象，共錯誤的 
永•源在于它們的类似性，202;任何一些观念如果把心灵置在相同戍相似的心境 
下，它們就容易詖人互相混淆，203,心灵在思考 R —个对象时的活动，和思考前 
后相承的相关对象时的活动很相似，204, 254及 以下； 除了哲学家以外\一切人們 
都想像“凡不产生差异咸觉的那些心理活动都是相同的、因此，平靜的欲望就和 
理性混淆了， 4 17(不过比較 624 , 627 );自发的自由和中立的自兩的混淆，408;道 
德印象可以因为柔和溫文而与一个观念混淆, 47 0;混淆的发生是由于应用了柔 
弱、易变化而不规則的想溆原則，而不曾利用了恒常的、不可抗的、普遍性原則， 
225;观念的模糊不淸是我們自己的过失，而是可以救药的，7 2 ;錯誤是由哲学家 
发现的，哲学家抽离开习憤的效果，幷比較各个观念，223;发生 T 使用通則，可是 
也能被通則所改正；146— ： U 9 ( 参看原闶条， §8/ U ); 幷不构成恶，不論它是由行 
为所引起，或者引起一种行为，459及以下；誤认事实不是有郢的，459|誤认是非 
不是不迨通的来源， iW 是含有一种先前的通德， 460 o 

D 

第一 （ primary ) —— 第一性 质和第二性质， 22 S —231(# 看物沐条） 。 

单 一（ unity ) ―-与同一相区別， 200 。 ^ • • 

单純性 （ simplieity ) ——假設的物体的单純性达到实体的虛构 b ， 2l9 。 

道德的 （ moral ) . 

§ 1 . 咢孕去窄警誓苧爷铵， 455 及以下； m 和眞理一样， 

只是 借着一 拽观 念幷借着一些 观念的 幷列和比較被认諏的么？”徳足对 r - 理性的 
契合嗎？ 456: ( a .) “道德准則旣然对行为和感情有一种影响，所以当然的結果就 
是，这些准則+能由理;生得来”，457,因为现性是不活动的，决不能成为像良心或 
道德威那样一个活动性大的职則的源足， 45 S (比較413及以 下）； （ b ) 因为情感、 
意志和行为旣是“原始的事实和实在，氺身圓滿自足，因此，它捫就不能是眞的、 
伪的，违反理性或符合理性”， 4 :1心 （ o ) —种行为在引起一个虛妄判断或問接被虛 
妄判断所⑴起时，虽然也不适」} 地被 你为虛妄的，可是达种虛妄性幷不构成它的 
不道德洤，犯9;因为⑴說到被一个虛妥判断所 jj | 起，那么这类鍩誤只是对于事实 
的措认，不是道德品®的••个缺点 I 錯认了 mK 能是不逬 m 的原始來源,因 
为它盘哝着先前 已有了是非， 460； ( ii ) ❻到⑴起旃妄的利断一节、那么这 类判断 
足犮生 f 他人 方面，而不是发'生 T 我們方面，而他人的錯誤，幷不能使我 的判断 
成为邪恶的，461 ( 比較 597); 渥拉淅笱的理論会使无生物盅戍为恶的， 因 为无生 
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物也能…起 M 誤判断，461注；而且如果沒有认鍺,也就該沒有恶，461，462味；这 
个淪証也是循环淪証，幷沒有說明为汁么眞实是善盅的，虛妄是邪恶的， 4 S 2 注； 
( d ) 道德旣然不是各种对象之間的关系，也不是一个#实，因此，不是知性的一个 
对象，463及以下； （ i ) 它不是一个能够理証的关系，464 及注； 沒有任何关系只存 
在于外物和内心活动之間，465;我們在忘思负义方面所能发现的一切关系也存 
在于无决物之間， 466 ; 属于亲属通奸的一切关系也存在子动物之問，467 ? 每一种 
动物都和人类一样能够发生同样的关'系，45心因而不可能說明，任何关系怎样能 
够普遍有杓東力，465—6; ( ii ) 道德不是能够被知性所发现的一事实，468;在故意 
謀杀中不可能发现你所称为恶的那个事实戍实在存在；你只在自己心中发现一 
种不贊許的情調；“这里有一个事实，不过它是咸情的对象，不是理性的对象”， 
469( 比較 517), “当你断首任何行为或品格是恶的时候，你的意思只是說，由于 
你的天性的結构，你在思維那个行为成品格的时 M ，就发生一种責备的感觉或悄 
緖”。（比較 591); 因此，恶和德可以比作顔色、声音，热和冷，这挡按照近代哲学說 
来，不是物体中的性质，而是心炅中的知觉， 469( 比較 589); 道德学中这种发现是 
有极大的思辨上的重要性的，不过却很少实踐上的重要性，469;每一种德性都刺 
激起不同的贊許威怙来，6 0 7; 赞汴或 資备“只是一种較为微弱，較不易觉窃的爱 
或恨 : ’，614;“一所舒适的房子，一 个蕲炱 的饨格，却幷不引起同样的贊許成觉，虽 
然我們贊許的来源是同一的”，“我們威览的达种变彳 j ： 苻呰不可解的地方”，617。 

§ 2. ， 470 及以下（比較 612); 恰当地說来，道德 

宁可以“““心罙断出的，里然这神成觉是那样柔和,以致它与 
一个 观念混 渚了，470; 我 們借着 特殊的 快乐和痛苦，分別德与恶；“我 們幷非 闶为 
—个性格令人 愉快，才推断 那个性格是善 良的；而是在威觉到它在某种特殊方式 
下令人 愉快时，我們实际上就威觉到它是蕃良 的”。 471,547, 574；这一#特殊的 
快乐成觉起来与其他一切快乐都不相同 f 它只是 （ a ) 被一个 人的性 格和情 緖所刺 
激起来的，472, 575 (比較607, €17)； ( b ) 幷轧是被 -般 地被思考下的这些性格和 
情緖所刺激的，幷不考虑到我們的特殊的利益， 473 ( 比較 499) (参看 条 ） t 
( c ) 它必然有产生壩傲（参看該条）的能力， 4 73 (比較 57 5)它幷不是姶一种 
“本來的性质和原始的結构”所产生的，473,这些原則是否自然的，是以“自然的” 
—詞的不同的意义为轉移的， 474—5； 如 果說德 性与自然的亊情是二 而二的 ，那 
无論如何是很沒有 哲学蒽 味的，475; 我們只須指 示出， “为 什么任何行为或情緒 
在一 松 :观察之下就 給人以 某种快乐或不怯”， U 5 (比較 591) (参看 条）。 

§ 3. A . 是非的威觉与利甫的咸 觉允相 差异， 4 郎 （ 比較523)〖 

在社会中，导^正义的那种利益变得辽远了，不过可以被对他 人的同 情心所觉察 
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到， 499|人类行为中任何情节凡在一般现察之下給人以不快的都称作恶，因此， 
道德上的善恶的威觉就随着正义和非 jE 义发生，499;自利心是确立正义的原始 
劫机，不过对于公共利益的间情（参看該条）是对正义之德所发生的那种适德的 
赞許的来源，500, S 33; 政治的措施只能加强幷不产生这种黉許；自然提供材料， 
幷給予我們以某种遒德区別的观念，500, 578 ( 比較619)。 

我們的德威和美成一样，也以 ij ’ 为根据，那种同情心主耍是对一种性皲 
或性格所可铪予所有者的那种快乐^同情，577;我們的同情虽然变化，我們的遒 
德判断幷不跟着它們一同变化；因为“我們确立了某种稳画的一般的观点，幷 a 
在我們的思想中永远把自己置于那个观点下，不論我們现在的悄况如何”。581 
(此較 602); 因此我們只考虑一个人的性格对和他打交遊的人的影响，而不顾及 
它对我們自己的影响， 582( 比較 596, 602); 其次， •仲性 格虽然对我們所能 H 情 
的任何人幷不产生任何实际的輻， 我們 仍然认那个性格是善良的，584;由于通則 
(参看該条）在想像上的影响，585;我們永远认为慈善是善良的，因为我們1根据 
一个“一般的和不变的标准”来判断的，603;通过同怙，一个自觉#良和邪恶的 
A ， 永远对他人也是善良的和邪恶的，通过间情我們甚至能够貴备那对我們有利 
的一种性质；如果它使人不高兴的話，589 (比較591)。 

C. 德与恶的情緒要不发生于“性格和情成的单純的影像或现象，要不发生 -T 
我們反省它們促进人类或某些个人幸顧的傾向”，589,后者是我們对美和裎的判 
断的*重要的 来源； 但是机智是“一种直接取悅于他人的性质”，590,某些性甩所 
以称为善良的，只是因为它們直 接陡具 有它們的人高兴，590,在单純观察那呰性 
质时，我們威到四种不同的快乐来濂，591;我們故意排除了自己的利益，而只承 
认那个人或其邻 A 的利益，而这些利益比我們自己的利益激动我們較为微弱，可 
是“他 A 的利益因为是較为恒常而持續的”，甚至在实踐上也抵銷了我們的利益， 
591; —种行为所以被 A 贊許，只是因为它是“心灵中某种持_淖則的象征”（参 
看性格条），575。 

_ 争 

D - “凡引起爱或韉傲的任何性质都是善良的”，575 (比餃 473), 壩傲和謙卑之 
所以被称作善良的或邪恶的，是依它們在他人威觉其为偸快的或不快的而定的， 
这时幷不反省它們的趋向， 592 j “任何性质給我們带来的效用和利益是德的一个 
来源， 正如它給予別人的偷快一样”，596;我們自己的威觉决定任何性质的恶和 
德，正如它在別人方面所可能剌激起的那些感觉一样 ， 597 ( it ^ 461, 582, 591), 
我们夸奖与爱类似的那些情咸，因为它使被它所促动的那人直接感到愉快， 
60 4 ,我们夸奖与我們性格相似的性格，因为我們对他們成到直接的同情，604〔比 
较 596) 丨一切憤黎的情戚幷不都是恶的，虽然是令人不慷快的， G 05, 


§ 4. 我們为什么区分 Q 然的才能和道德的德呢 ？606 及以下（参看自然的条)； 

争# 籲争# •♦癌 

两者都是心理的性质，都产生快乐幷且有求得人类爱和重規的同样烴向，607;人 
們为区別它們所举出的理由是〔1)它們产生出各不相同的貧許 成情来； 不过每一 
个单独的德也各各产生各不相同的贊許感情来，607 (比較 617); (2) 自然才能是 
不自主的 I 不过許多德和恶同样是不自主的，而且也无理由說明，德何以不应当 
同美-样不自主，608;还有，德纵然是自主的，它們也不因此是自由的，60%不过 
德或由德出发的行为，能够被奖賞或夸奖所改变，至于自然的才能則不能，因此， 
邁德学家和政治家就把它們加以区分，609； “ 考虑什么性质才配称为德，那就是 
文法学家的事情”610;在一切官能之中，記忆的程度不綸大小，丼恶或德都是最 
小的，因为它的施展沒有任何快成或痛苦，612。 

§ 5. “各人认为任何性格中有多大程度的恶或德，那个性格就有多大程度的 
恶或德， 而且我們 在这一点上也永远不可能錯 誤的' 服从政府是一种道德的义 
务 ，因为每个 人都这样想，547, “人类的一般意见在一切情形下都有某种权威，而 
在 这个道 德的事例中，人 类的意见是完全无誤的”，而且幷不因为它不能說明它 
所依 据的那些原則，就戚少其无戚性 ， 552 ; 在道德学中，雄辯中，或美中，能够有 
正确的或錯誤的鉴別力嗎 T 547注。 

§ 6. A . 道德性随动机为轉移（参看动机条），“当我們贊美任何行为时，我們 

• •••••••• • • 

只考虑发生行为的那些动机，幷把那些行为只认为是心灵和性情中某些原則的 
标志或表现。外在的行为幷沒有功。我們必須向內心观察，以便发现那种道德 
的性质”，477, 575,不过“人性中如果沒有独立于德性咸以外的某种产生善良行 
为的动机，任何行为都不能是善良的，或在道德上是善的”， 4 79 (比較 51 S ,523 ) ff 
B . 各 种情威 （参看 該条）之为道德的或为不道德的，是依它們发动时是否伴有 
它們自然的和寻常的力量为轉移的 ， 483—在社会存在以前，逍德性=情咸的 
寻常力*，即自私和偏爱是善良的， 4 &8(比較 518); “任钶一种不道德都是由情 
成的某种缺点或不健全而得来的，而达种缺点必然在很大程度上是根据心灵結 
构中通常的自然作用过程被判断的' 4 88;“一切道德〗生都以我們情成和行为的 
通常进程为轉移％532 (比較547, 552, SSJ )。 

§ 7. 关于必然性的学說不但无害干道德，而且是它所离不开的 ，409—412( 此 

較 375 )(参看 条； $ 亨条 )； 迸德〔精神）哲学，175, 282 ,道德学中深奧的思辨 
所以使人发生 4 A , 是* ♦这个题目有趣味 
縑德的和物理的 （moral and physical )，171。 

道確的义务 （或 朿縛力 KmorMl obligation ) 517, 523, 547, 569 (# 看义务条） a 

參 • 

遒徳的与自热的（瓜 oral and natural ) 遙德的和自然的美 ，3(^ 証据，404,406, 
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义务，545 (参看自然的条）。 

• • « 

M ^ vl ^ tue ) (参看遊德条）。 

♦ • 

笛卡尔派 （ Cartesian ) ——笛卡尔嫔关于能力或效力的淪証，159;証明上帝的論 
証，160。 

抵抗 ( resistance ) —抵抗权，幷不根据于政府起源于同意的学說，549;被动的 
服从是篾誕的， B 52 s 哲学不可能确立任何特殊的规則来說明，在什么时候 : 抵抗 
是合法的，562;在混合政府下較之在令制政府下更常是合法的，564。 

点 （ points ) 数学点的实在性，32;点的 观念， 33;有色而凝固的点，40;物理点 ,40 s 
点的穿入点的有限可分性， 

定义 （ definUion ) ——原因的定义，179;对簡单印象不可能下定义，277,329, 
399 0 

动机 （ motive ) 

§ 1* (#看$3条，400及以下）。各#行为同动机，性情和环境，都有一种恒 
定的結合，400,因此，可以由共一推断出其他来，401;想禮証明自由的欲望也 
是行为的一个动机，408;暴力与其他任何动机在本质上幷不差异，525;影响意志 
的动机》413及以下 ？ 单有理性幷不能成为意志的一个动机，414及以下 # 

§ 2. “当我們夸奖任何行为时，我們只顾及产生那呰行为的动机” （参看 性格 

_ 療 

条），当我們責备任何人不完成任何行为时，我們就是責备他不曾受到那个行为 
的适当动机的影响 ， 477 ( 比較 4 S 3,488 f 518, 在那里，一个善良的动机就显现为 
任何 場合下 一种通常的情 感)： “使任何行为有功的那个原飴的、善良的动机决不 
能是对于那种行为的德的尊重，而必然是其他某种自然的动机或原則”； 478( 比 
較 518); “人性中如果沒有独立于德咸的某种产生善良行为的动机，任何行为都 
不能是有德性的，或在道德上是蒂良的”，瓜然在后逍德感或职责感可以不用 
任何动讥协助而发生一种行为，479, 518；正义行为或忠实行为的动机与对于“忠 
实”的尊重有別，430及以下，是由反省所指导的 一种利 害咸，489,当这种利益变 
得辽远而一般，幷且只被同情所感到时，它就 成丫豇 德的，499, 私是建立正义 
的本来动机，而対于公益的同情是那种德所則起的道德贊許的来源”，500 (参看 

fG 义祭）。 . 

« • 

动物 （ animals ) —— 动物的理性，是由它捫的行为和我們行为的类以推断出来的 • 
176；人类之髙出于动物之上，主要由于人的理性优越，326,610|关于心灵的各派 
学說，当看它們能否說明动物、儿遗、普通人心灵的活动来检驗，177 (此較 3 iJ 5); 
动物的酱通行为含有依斜驗和信念而行的推論，我們讓于人类心灵的间一 
性，类似于我們諉/•植物和动物的同 一性 ，25 ii 及以下；动 物“备 部分”对于一个共 


同目标的“交咸性”， 257; 动物的驕傲和謙卑，324,也导源于和人类方面相同的原 
因， 326,327 f 沒冇德与罪恶的咸觉，不能发生权利与財产的关系，326；同情心对 
以在全部动物界观摩到，363, 398;动物的爱和恨，397；不能咸到想像的快乐和痛 
苦，397;和人类一禅具有意志和直接情威， 44 8;动物沒有道德，因此，道邋不能成 
立于一种关系；以亲属通奸为例可以說明，46匕 
独断主义 （ dograatism ) ——与怀疑主义（参着該条）， W 7 # 

妒忌 （ envy ) 和恶意，372, 377， 

对象 （ objeet ) 

§ 1. 与竊傲和謙卑的原因有別，2 7 7, 2 86, 287,304, 305, 3 30 (比較48 2 );爱和 
恨的对象， 329 , 33 1。 

§ 2-(参看 n ，：— 令:，各条)。 

A. 各利 嗤“产 ‘来，140: 对•于•外界(爹看該条) 

对象成不到閱慠，3 2 6 ; 关于自我的观念离开灾于其他对象的知觉就一无所有，因 
而强迫我們向外物轉移眼光，340。 

B . 夸专专的問題=各个知觉继槙独立存在的間題，1狀： fH ： 俗人們认为 
各种知 i ： 就 i 他 ffl 的唯一对象， 193, 202, 206,209, 可是他們宥有咚知觉只是知 
觉，而认其他知觉則有继續独立的存在，192;这个区別起于想激， m 想像使我 
們誤认前后相承的•-串类似的印象就是始終同一的对象，203, 254； t 彳学家发明 
了对象和知觉的双迈存在，211及 以下； 但足纵然各个对象存在的方式详于知觉 
存在的方式，我 Hlil 永远不能由后_#的存在推出前者的存在来，212,更不能推 
出它們的类似来，216, 217;近代关于初性和次性的区別消灭了外界的对象，使我 
們陷于关于它們的最狂妄的怀疑主义地歩,226—231。 

C . _各种外界对象被蹴觉到的时候，它們就对我們所称为心灵的一堆关収芾 
的知觉发生一种关系，207,不通过一个意象，或知觉怍为媒介，任何外界对敖郎 
不能被心灵直接认知”,“呈现于我们面站的那张桌子，只是一个知觉”，239; “对 
于一个知觉的观念却对于一个紂象的现念，这两者决+可能表象在种类 hliM 
异別的任何东西' 我 f 门或则必 冗尙想 黾一个外物幷沒有关系項的关系。或則使 
它和一个印象或知觉成为止而的，241;因此，我們在各个对象之問所能够发现的 
任何关系，在各个对象之間都将有效，伹是相反的說法則+能成立，242。 

£ 


恶溘 （ maliee ) —— y 妒忌， 37 1 及以下；颠倒了的伶惘心；他人的#难使我們对自 
己的幸涵发生一神較为 : U 功的观亡,375,对 S 己的恶在，376;通过两个平行的方 
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向的关系与恨混合起来， 3 S 0 及以下。 

F 

法禅 （ law ) —含有关于必然的学說，只有必然学說才能說明賫任，411!正义的规 
則可以称为“自然法”，484;自然法是由人类所发明， 5 20, 526 ( 543,成文法，是对 
政 府的一个权利名义， 56 1;国际法和自然法，567。 

发揮 （ exereise ) —能力的发揮和拥有（参考該条〉的区別是羥浮的，怛是在有关 
悄威的哲学中占有一个地位 。 311,3 6 0 (比較12,172)。 

反叛 （ rebellion ) (参考条） 

反省 （ reflexion ) ——印象，7,84, 276;不能消灭信念，184» “斑性或反省' 
215;人为的=反省的結果，48 七改变情威 的方向，492;对于性格和情威的产生幸 
福的傾向所作的反省是道德情緒的主要来源，589;不 ® 需要 K 省来改正对象在 
我們戚官前的现象，603。 

[方法 ]( method ) ——求同法和求异法，300,301，311，332。 

方向 （ dlreetlcm ) ——几个印象的平行方向是那些印象間关系的一个来源 . 就如， 
怜惜与慈蕃不是借其威觉，而是借其方向关眹起来； 381,384, 394, 情威的方向可 
以被 协約所 改变，492, 521, 526。 

憤粧 （ anger ) ——和慈善，366;幷非一切憤怒情咸都是恶劣的；表现于残忍形式中 
时是可令人儈恨的，605, 

諷刺 （ satire 〕， 150。 

符合（狂居1^611161^)—^符合法（求同法），300,301,311* 

父权的 （ patHareha 〗） 政府起源說，541。 

G 

槪然性 （ probability ) (参看条 §8) ——槪然性和可能性， 133,135; 用千两神 
意义： （1) 包含一切証据（除/知識），因而包括着根据原因和結果而成立的綸証 ; 
(2) 只限于不确定的臆度論証，旣与知識有別，也和根据原因和結果而进行的証 
明或論証有別，124;槪然的推理只是一种威觉 ， 103;两种槪然性，即对象本身的 
不确实性》和判断以內的不确实性，444;通則創遺出一种槪然性来，那种槪然性 
有时影响判断，邦且永远影响想像，585,由于考虑到我們官能的易于鍺誤，一切 
知識都降到槪然性地步， 180. 不过鸹 至对于我們的官能所作的这种評价也只是 
槪然的，而这种新槪然性又戒少了前一种槪然性的力量，因而就将发生第三种嵌 
然性> 如此一直至于无穷地歩，迪至最后我們把信念和証据完全消灭为止？ 184 
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但是由于玄妙的怀疑在我們的想像上只有钱小的影响，所以总有某种程度的槪 
然性保留下来，因此我們的信念眞正是被最 初的怀 疑所影响的，185； 对 怀疑主 
义的救药就是漫不經心和毫不注意，21 8 (参看 f 譬宇冬 条）,說明能力（参看該 
条）和发揮（施展）能力的区別，313;槪然的推理我們情戚的方向，414»槪 
然性对我們情威的影响，444及以下。 

感觉（感 Ksense ) ——道德威是道德上善恶区別的来源，470及以下（参看 
条 §2)1 —个似非而实是的假 設是： 一切德性情緖的来源是“不經反省而起*作*«^ 
幷且不顾及行为和性质的傾向的那种感觉”，612。 

想觉或感情 ( feelingr ) 

§ 1. (参看信念条§4;现象条）；信念只是一种威触；除了威触或情調之外，沒 
有东西能够区分事实和幻想，而这个成触只是对于对象的一种更为坚牢的覌想, 
624;它和那种覌想幷无差异， 625 t 627, 經人同意的或触与虛构的威触使人威到 
两样 i 这个戚触我們称之为較占优势的力量，活泼性，坚牢性，充实性，稳定性， 
629；各个現念不但在劲强性和 fS 泼性方面互有差別，而且在威觉上也有差別， 
636,如果假設那些不产生差异戚觉的心灵活动都是同一的，那是錯誤的，417。 

§ 2- (参看迸德的感情条§ 2 )»当你声言一种行为是罪恶的时，你的意思只是 

• • • • • 

說，你在思考它时发生一种惩貴的咸情或情調，469; “道德宁可以說是被威到的 
而非被判断的”，470,589 ; 我們幷非因为一个性格使人高兴，才推断它是善良的， 
而是在咸到它令人偸快时，我們实际上就威到它是善良的，471,快乐包括肴許多 
种不同的咸情 ， 472；道德上的区別完全依靠于我們自己或他人的心灵 特质所 
刺激起的特殊的痛苦或快乐情調，574 ? “一所舒适的房屋和一个善良的性格幷+ 
引起同样的贊美成悄或情調，虽然我們贊許的根源是同一 的”： “我們威情的这种 
变化，有驻很不可解释的地 方”； 617；每一种德都在覌察者心中刺激起一种不同 
的贊同感情来，因而自然的才能和道德的德之剌激起不同的赞許威情来的这个 
事实幷不是把它們置于各別的类別中的一个理由，607。 

§ 3. 需要借反省和知性加以改芷，417,582, 603, 672 (参看威觉条，咸官条）。 

• • ♦ ♦ 

慼官 （ senses ) ——威宫方面的仿疑主义， 1 S 7 及以下（参看$-$冬条§ 1); 不能 
把知觉的继續存在报吿我們，因为那就意味着它們在停止 A 用以后， 还 在起作 
用， 188;也不把它們的独立存在（作为印象的模型）报吿我們 （参看 条〉，因为 
它們只給我們传乘单一个知觉，永不給予我們以超出这个知觉以外'的 # 任何东围 
的痤小暗示，1的；威官也不能凭幻觉給予我們以知觉的独立的存在， 因为 一切成 
觉都被心灵感觉到就是它們那个样子，189, 190;(比較 条）； 因此，要把我們 
的印象独立呈现于我們自己以外，咸官就必須在同时 i 印象和我們自 e 呈瑪出 
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来，189;可是我們很怀疑，我 們在多 大范围內是自己威官的对象，190；(参着同一 

，条§ 4 );就苹实而論，感窗只把:物体呈现为存在于我捫的身体以外，这幷 i-i 
士 存在丁 -我們自己以外，191 ? 其次，視觉也#不把距离或外在性报吿我們，只有 

理性才能如此，191。威窟传*三种印象， 192( 参看印象 条）； 就我們的威官所能 
判断出的而論，一切知觉在其存在方式方面都是同一的，193; “建立在想像或現 
念的活泼性上”，265；要不断的改正，而且《我們如果不曾改芷事物的暫时现象 
而忽略我們的状况，我們就不能有任何語讀或交际”，532, 603 ? 威官所传达来的 
现象被知性所改正， M 2( 比較189)。 

感觉 （ sensation ) (参看咸触或威陪 （ feeling 1 ) 帛）——与推理相对立， 39 :槪然推 

# 參 

® 只是一种咸觉，103；琥觉4咸觉和判断的混漭，112;决定任何情威的外:质的不 
是现前的威觉或暫时的苦乐，而只是自始至終的整个傾向，385;除了哲学家以 
夕 h 所有人們都想像“凡不产生一种差异感觉的那呰心灵活动都是同.的”，417; 
我 f 門自己的威觉决定了任何性质的恶和德，正如它在他人心中所刺激起的那种 
威觉一样， 597( 比較469及以下）。 

感性的 （ sensible ) ——威性的証明与理証的証明相对立 I49 a 
哥约尼 （ Copernieus ) ——哥白尼以前的自然哲嗲， 282。 

革命 （ revolution ) — 英国革命，563。 

功（有功 ）（ merit ) 〔参 看道德条）—含有人性中某种恒常而經久的 东西， 因而需 

« * 

3?必然的学說， 41]; 依动机为轉移〔参卷該条），477及以下。 

公共的 （ publle ) —— 与私人的相对立 （参 廣該条），546, 569。 

古代 ( anei © nt ) ——古代的哲学，219及以卜‘各頁 a 
官能，能力 （ faculty ) —关 T 官能的虛构，224, 

关系 （ Felation ) 

§ h A * 关系是由联結作用所产生的复合覌念，13;关系的定义，关系分为哲 
学的和自然的沿种（比較94,69, 170)； f ? 学关系的七个来源， I 4 ;对于关系所作的 
生理学的說明，60;因果关系是一种反宵印兔，165 ? 两个对象之問的完全关系意 
味汽“想深的一神朿回頬动”，那就是說，在由随便一个进千另•一个是同样容易 
的，355;接近，接續和类似，独立于忭先行于知性的作用以外，168；若非在某种共 
同的®质上，是不可能建立一种关系的，236。 

只有四种哲学关系是“知識和确支性的对象”，幷且是 “科学 的基础”，闵为 

• 參 _ « 

两者都“只是依椐于覌念之上”，而且 々念 只要鹄績它們就不企变， ( 比 
較 413, 463 ); 这四种关系就是 （ l ) : m ( 2 ) 相反， （3) 性质的程度（达是可以凭直 
现一下子可以发现的， 70), 和（4)馭_1‘2^]的比沔（这是只能被箅学和代数所 
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精确确定的；幷被几何学不甚精确地所确定的），71。 

C . 通过比較来发现两个物体間的恒定的或不恒定的关系，是一切推理的职 
务，73;发现时問和空岡关系和 ㈣ 一夹系宁是知觉的工作，而不是推理的工作， 
73;有三个非恒定的关系幷不依靠于观念，它們只是槪然的，73;因果关系的发现 
是特殊的推理工作，因为它是唯一能够推溯到我們咸官以外，幷把我們看不见、 
触不到的存在和对象报吿于我們的一类关系，7 4 (比較 103); 因果关系旣是一个 
哲学的哭系，也是一个自然的关系，15, 94( 参看原因条§2, §3); 財产权是一个很 

鲁 * 

密切的关系，309, 310;动物不能够发生財产和权利的戈系，326;不过观念和印象 
的关系对劲物是存在的，动物表示出对于因果关系有“一种明显的判断”，327， 

D * 虔近关系，类似关系和因果关系不但使心灵由印象轉到观念上，而且把印 
象的活泼性传递于观念上，98及以下 （参看 条）；只有因果关系是一个怊仰 
的来源，107;在由因及果的全部推理中，都应^类似的关系，142,现前一个对象 
与两个常相結合着的对象之一的精确类似关系是根据原因和結果而成立的論証 
所必需的 ， 153,—切过去例証彼此間的类似关系，也是如此，163及以下〔参看 
MH^§7,C,§9,B) 0 

* i 2. 宇是由接近关系，因果关系和类似关系加以各个印象只 

被类似关系所关眹，283, 343 ( 比較 331); 印象和观念的双 s 286, 381 ( 矣 
看条） i 方向相反的观念与印象的关系， 339 s 同一性（参看該条）比較完善 
的 i 似性还产生一种更为强固的关系，341；各观念間的关系促进各印象問的 
关系，因为当这种关系不存在的时候，才能阻止印象間的关系，380；两个印象不 
但当它們的威觉互相类似时，而且当它們的冲动或方向互相类似或相应时，都可 
以是有关系的，^81,就如，使人痛苦的怜悯与令人愉快的慈善是互有关联的， 
382，384；各个欲望的平行方向是一神“实在的关系”，39七各神情威的彼此轉 
移，可以发生于印象和观念的双重关系，也可以发生于任何两个欲望在方向和傾 
向上的互相契合，385,为了产生一种犄威，需要印象間和观念間的双重关系，而 
为了把一个情威轉化成另一种情戚，則不需要， 420 ;纵然沒有任何关系，占优势 
的情威也呑噬掉力量較小的情感，419；各个观念間的关系說明了希望和恐惧中 
的悲喜交集，443。 

§ 3. 及以下；如果它們是任何可以証明的关系，那么无 

生物&劣的，因为它們也能够发生这些关系，464：要說 ，理性 
发现处于某种关系中的某种行为是善良的，那幷不使那种德成为一种关系，464 
注； 如杲它們是关系，那么，这些关系必然只存在于外界对象和內心活动之間：不 
过幷沒有那样特殊的关系，465;就如，我們在人与人之間的忘恩負义中所发现的 
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一切关系，也发现于无生物之問，而奈戚通奸一事也发生于动物之間， W 6-7; 纵然 
有那样一些关系，我們也不可能指出它們的普遍束縛力和对行为的影晌， 465-6 
(比較 496); 財产抆是一种道德的关系，而不是自然的关系 

观念 （ ideas 〕 

§ 1 _ 观念的起源和分类，1頁以下；由印象得来，幷与印象只在活泼性方面有 
差別，1 (比較 629); 洛克对干此詞的应用太于广沄，2;单純的与复合的观念 
2( 比較 13 h 单純的观念精确地表象单純的印象，但是复合的观念和印象幷不精 
确相应，3 (比較 231) f 印象是观念的原因， 因 为恒常会合在一块，幷且先行于观 
念，5;—个顔色系列的实例，对此是个例外，6;第一性和第二性的现念，6;产生反 
省印象，7 (比較165, 289); 天賦观念的問題和印象的优先性的問題相同，7,158, 
它的重耍性，33,74, 161；記忆的观念比想像的观念較为生动，8及以下；前 者“节 
干印象” 82; —个观念的观念，106;与印象相較，显得模糊，33 ; 观念的模糊是我 
們自己的錯誤，而是可以改正的，72;心灵可以支配它的全部观念，624,629;我們 
談論一个观念，幷对它从亊推論，幷不証明我們有这个现念6 2 (比較 32), 不是可 
以无限分割的，27, 52;毎个生动的观念都是令人偸快的，353,伴有某种情褚， 
373, 375,393。 

§ 2. A. (参看該条 ），10 f 根据于三个指导原則，类似、接近和 即果 

关系（参看嶔条 y / 及•以下（比較 92 )， 283 及以下，加 5 及 以下； 生理学的解释， 
60。 

B . 与印象相联結，幷被印象所活跃，93, 101( 比較 317); 观念的联結和印象的 
联結互相协助，則是在印象和观念的双重关系中可以迂相 1* 助，284, 286,380;观 
念的联結不产生新的印象，只使现念有所变化，所以不产生情威， 30 S ; 各个观念 
之間的轉移法則，即由微弱的至生动的，由远的及近的，339;因此，容易由他人的 
现念进于自我的现念，但倒轉来說幷不如此，除了在同情的情形下 （参看 該条） 
S 40; 观念的法則与印象的法則相对立 ，341-2( 比較283)，不过在有了冲突时，屈 
从于印象法則， 344-5; 在同情心中，一个观念借着关系轉变而为一个印象， 3】7 及 
以下； 永远不能全部 結合； 只能联結，不能混合，在于印象和情感則能化合，366; 
各相关的观念易于互相混淆 （参看 錯^条），60,62,203, 2 64;在动物方面也和在 
人方面一样有关联，327。 

§ 3. A •推理、判断、观想和怊念 C 参看該条），都只是观想各个观念的一些不 
同的方式， 97 注 （164)。 推理只是我們思想或观念的一种作用，而进入我們的結 
論中的只有观念或微弱的观想， 625( 比較73，183)。 

观念的 抽象关 系与所經驗到的各对象間的关系，互相对立，414, 4 63;观念 
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世界是理証（証明）的領域（参看該条）；实在的世界是意志的世界，414,眞理是只 
当作观念看而不是当作表象性的观念 （ideas considered as such) 間的一种关 
系，这里的规念不是表，448, 458,四种理証的比例，464,道德是一种可以理証的 
关系么 f 456, 463,496 0 

C . 眞理只厲干，作为慕本的观念与它們所表象的那些对象的 
契合，415；= 我們 的对象的现念和它們的实在存在的契合，448, 458( 知性要不 
此較各个观念，要不推論各个事实，463。 

§ 4. 宇了亨及以下；只是附于一定的名詞上的特殊观念，那 

个名詞給予它們以一#較'广泛的意义，待殊的情节不是被抛弃 r , 而是被保 
留着，18;毎个观念在性质和数置方面都是有定限的，幷且是个体的，19;因此，柚 
象覌念本身都是个別的，20 ; 它們“在表象方面所以变为 •一 般的' 只是因为它們 
附于一个 名你匕 那个名称，喚醒了观察这个名称所指的其池个体的那种 J 憤， 
20—24* 沒有抽象的能力观念，16“ 也& 有柚象的存在观念，623 (比較66及以 
下) • ’ 

§ 5. 空闻和时閗的观念，33及以下 ； 由各个印象所呈现的方式得来，34, 37( 比 
較 9G); 数学的观念，及以下，52, 72；关于存在和外界存在的观念， 66 及以下 | 
关千因果关系的祖念，74及以下；必然性的視念由 M 省印象得来，I 55 , 165;物体 
現念，229及以下，实体覌念，232;广袤覌念，本身是有广 袤的； 自我覌念， 231(# 

看同一性条）；上帝覌念， 248* 对“我們所意識不到其思想，行动和威觉 W 另一个 

• « • 

人的覌念，329;对于另一个人的成情的覌念，虽然那种威情在实际上不足被任何 

人所感到的（参看同情心条 ），^0( 比較385)。 

• • • 

槪念 （ eoneeption ) 知性的一切活动，不綸推理、判断或信念都可还原于槪 
念，打浃；永远先行_[幷制約着知性作用， 16.4 t ^ 干一个对象的槪念与对于它的 
存在的信念，区別之点只在于后者有較大的坚牢性，624, 627。 

广袤 （ extension ) 

§ 1* ——29及以下，依据形而 h 学家的寻常意见，广袤是一个敎目，31;由不 
可分的部分成立，因为邱样一种广褒的規念沒有舍着矛盾，32; f 亨亨宇 是由思 
#各个物体間的距离得来的 t 是有色諸点和其出现方式的一个慕 1 本' 比較235 
及以下 h 因有共存的各; V;: 分，而与持稹有別，36;这些部分是由有色而可觖的对 
象的印象摹拟来的不可分的覌念，38;数学的定义和証明，在广袤方面是互相反 
对的，42;与距离相混淆，62^笛卡尔派的理論，159。 

§ 2. 与$$$同厲初性，227,如果顏色、声音等只是和知觉，那么甚至运动、 
广袤和塡充 ^ 都不能具有“实在的、继績的、独立的存在”228,（比較192\运动含 



有运动着的物体，物体还原为广袤和塡 充性： 广袤只能被观组为由賦有顏色或埙 
充性的部分所 組成： 照假設，顏色迸被姅除了；因此，广袤观念的实在性就依靠于 
塡充性的实在性，228;不过塡充性只能被解释为依靠于顏色或广袤，229。 

§ 3-——广袤和根据它們的互不相容推断出灵魂的非物质性 （参 看心 
灵条）23 4 及 以下； 只存有顏色而可触的事物才是有广衮的，235 (比較34, 38)； 

參 

这样說来，一切知觉，除了視觉和触觉以外，虽然存在，而可是不存在于任何地 
方，旣无形象，也无广袤，236；那就是說，一个果实的滋味和其顏色或形象幷沒有 
場所上的結合，除非对我們的想像說来才是 如此； 238;由此可见，把一切思維和 
广袤結合起来的唯物主义者就錯誤了， 23 S . 但是在另一方面 
的性质，那就是說，这张桌子只是一个知觉，239, “广袤的現念二 f Aii 

春礞 _ 

拟而丧，因而必須和那个印象完全符合。要說广衮的現念与任何东西符合，那就 
是說，那个观念是有广袤的”，因此，就有眞 ]£ 有广袤的印象和观念，240。 

規則 （ rules ). 

§ 1. 判断原因和結果的规則，173及以下（比較 14 S ，631)( 参看原因条 §11), 

• • 

理証科学的规則是确实无誤的，不过我們的官能在应用它們时是容易錯誤的, 
180。 

§ 2- -般的规則，141;非哲学的槪然性或偏见的一个来源，146；规則甚 

至反着现前的观察和經驗能影响判断，147； 被判断 用以区分本质的条件和偶然 
的条件，1奶（比較 173); 条条规則互相对立起来，因为我們只是借着遵循通則才 
能改正出通則产生的偏 E ， 149;以諷刺为例来說明，150;荣誉法則，改正威 
官的现象，幷且造成严格确信和詩的热情之間的差异， 631— 2 ; 它們对•囑傲的影 
响，29 3 , 5 98;需要某种經驗的一律性和肯定事例对否定事例的优越性，362；在同 
情中规則对于想象的影响，371;能够欺騙咸官，374;比較147;所有寻常的通則都 
容有例外，不过 H 义的规則是沒有伸縮性的，因而是极富于人为性的，532；在自 
然的束縛力停止許久以后，规則还能保存道德的束縛力，551;规則可以解决要求 
政权的抆利名义，555;在頗大程度內 t 推广淑德的职責，573。 

§ 3. 改正我們同情心中的各种变化， 因而使 我們的道德情諸趋于稳定， 581 及 
以下（比較 602); 规則使我們认为对任何人都沒有实际利益的任何东西为美而有 
德，584及 以下； 规則創造一种永远影响想像的槪然性. 585 ? 因而消除了我們的徳 
性情緒所依靠的那种广泛同情同人类所自然賦有.幷为正义来源的那种有限慷 
槪之間的矛盾，586。 

国际 （ nations ) ——国际法，567及以下；遵守闽际法的道德义务， 不及在个体方 
面那 样劲强，569; “国际的和私 A 的返瘡”，569。 
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好奇心 （ euriosity ) ——它陡人髙兴，因为它产生信念，幷免去怀疑的踌躇不安， 
453 0 

ffi 常的結合 （eons t ant eonjunetlon ) ——参看原因条_ 

ffi 定性 （ eonstaney ) ——我們的印象的 ® 定性是人 # 們所以虛构它們的继镄存在 
的根据，后来又是虛构它們的独立存在的根源，199及以下,印象的恒定性，它們 
在各个 不同时 間的类铂性，199?这种类似性餌着我們把相关联的对象的相继出 
现 ，誤 i 人为一个同一的对象 I 正如思考相继出现的心灵活动和思考同一对象的心 
灵活动之間的那种类似-样，20‘ 

怀 疑主义 （ seeptieism ) 

§ I ，，亨亨宇士 （ 参考，，条 ） iso 及以下< 关于我們各个官能的易 
誤性的考虑把魂們的全部知識降低 i ‘然性地步，幷且最后产生了信念和証明 
的全部熄灭，180—3;不过这样金盘的怀疑主义是不可能的；“自然借着一种絕对 
而不可控制的必然性巳經不但促使我們呼吸和感觉，而且促使我們来判断”， 
183 f 它只向我們表明/一切推理是建立在习慣之上，而且信念不是一种单純的 
思想活动，面是一种感觉”，而这个威觉“不是单純的覌念和反省所能消灭的”， 
184;我們永远保留着某程度的信念，因为力求理解怀疑主义奥妙理論的努力，就 
减弱了那些理論的力量，因此，全部怀疑主义綸証的力量就被自然所打破， 
167, 2 6 S f 冇些人对怀疑家采取了一个魴便作法，說他們是用理性来消灭理性， f ： 
过这不是对他們所做的最好的回答，怀疑主义幷不为怀疑主义找寻根据，它 
們是互相摧毁的。所幸自然幷不等它們达到那个极端地歩 ，187。 

8 2 - 专 〒亨亨 及以下 t 正如怀疑主义者被迫来推理 和隱仰 
—样，他也被自然所强^来同总物体的存在（参看該 条）： “要問有无物体 T 那是徒 
然的”；187,向我們指出 （1) 感宂提不出說明对物体的信仰的理由来，1 88 ; (2) 这 
个信念是想儆的不合法的傾向的結果，193及 以下； （3> 主张物体和知觉双重存 
右的哲学学說是两个相反体系的怪胎，213; (4) 初性与次性的区別把外界物体的 
存在完全消灭了，幷目■归結于一个狂妄的怀疑主义体系， MS ; 眞正哲学家的溫 
和的怀疑主义，和世俗之人的愚昧尤知及虛妄哲学家的幻觉，达到同样的缦不經 
心的地步，224。 

一般灼怀疑主义 • 26，，及以下；壬何意见构克一連 
由：!： “照物体出现于我們面前时的那1现点来考察它們的一种强烈級向、这是 
由于受經驗和习性所影响的 想像； 記忆，咸觉，知性，都建立在想像或現衾的活线 
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佳上，265;不过想像領着我們达到直接相反的信念上，266 (比較 231); 可是我們 
也不能专門依靠在“知性上，即槪括的、較为确定的想像原則上”，因为单单知性 
自身，就把它自己推翻了， 267( 比較 1 S 2 及以下）•：我們只是由于舆妙推理在想像 
上的影响微乎其微，才从这个全盘的怀疑主义中挽救出自己来，268 (此較185) ; 
可是我們也不能排除一切奧妙推理“我們只能在虛妄理性和全无理性之間有所 
选择”，自然提供了漫不經心这个通常的救药，而且我的怀疑主义在对于感 
宫和知性的盲目确怊中最完善地表现出自己来，260；我們只能诰助着我們对于 

怀疑主义或哲学的爱好，来为怀疑主义 辯护； “我觉掙我如果不从 事它捫 ，那么我 

• • • 

在快乐方面就将有所損失”， 271 ? 我們旣然+能洛怠千日背的談話和行为，所以 
我們就只应当 考察如 何选择我們的指导， 而选 择最妥当的、 最偸 快的，即哲学， 
哲学的錯誤只是可笑而已，而且它的放肆言論也影响不了我們的生活， 271。 我捫 
所要求的全部只是一套滿意的上张，而且我們借着硏究人性，#半会得到这些主 
张， 272;“ 一个地道的怀疑主义者，不但怀疑他的哲学的信念，也怀疑他的哲学的 
怀疑 ，他 不論由 于怀疑或信念，从来都不擯宑他街能 S 然享受到的快 乐”； 他在特 
殊的点上也幷不反対 S 己的确 U ，273。 

幻想 （ faney ) ——与信念（参看該条）， 140, 624; 守財奴的幻想的幻觉 ， 31 心 

黄金时代 （golden age ), 关于黃金时代的诗意的虛构，包弇着- 种有价 値的眞 
理，494。 

悔改 Oepentenee ) ——悔改和宽恕需要必然学說， 4 n 。 

活泼性 （ vivacity ) ——只有活泼忭能区別印象和現念 1 (比較 319); 这个名詞的 
含糊性， 105( 比較 6 29); 由一个印象传于它的相关的覌念上， 98 及以下 ，： 活 
泼性与非哲学的槪然性，144；凡达不到知誠地岑的每一种信念或判断都完全是 
从知觉的劲强和活泼性得来的，而且这些性质就在心灵中构成所謂对任何物体 
的存在•的信仰， 153(# 看条 §7) ; 我們現念或想像的活泼性是一切同意的墓 
础，是威官、記忆、知性的是‘，265；不是我們所以把我們的印象区分为“单辅的 
知觉”和继績独立存在的知觉的根据， 194; 每一个生动的覌念都是楡快的， 353; 
不是各个覌念問的唯一差別；各+吸念都产生不同的成觉，636;与劲强、凝圊、坚 
实、稳定都是同义的，629 3 

活动 （ aetion ) ——思想不能說是灵魂的活动，正如其不能說是灵魂的变状一样， 
245— 6( 比較 632—3); 內在的活动和外在的对象相反对， 465, - 切 活动都是入为 
的， 475。 

霣布士 tHobbes ) —論原因， 
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几何 ( geometry ) (■参看学条），45及以下，71，72。 

机会 ( ehanee ) ——（参看:条，§ 3 )被恒常的結合所排斥，4及 以下； 机会与槪 
然性， 124 及以下 ； 原因定和机会二完全的 中立： 因此，一切机会都是相等 
的，漑然性就成立于多数相等的机会，1 2 5;各种机会的这种結合，意味着在各个 
机会中滲杂着一个原因，多数的相等机会的結合，在心灵上有什么样的效 
果-以致产生信念或同意呢？ 127. 毎个机会=心灵的 一 种冲动，有爹少机会，則 
本来的冲动便分为多少冲动， 129- 机会的槪然性=这些冲动多数結合所产生的 
較大活泼性，130;浴人所謂机会 K 是一个秘密的晴藏的原因，130, 虮会和 必然性 
之間設有中介，“中立的自由机会， 407-8 (比較 125)； 关于稳定財产的 
规則大部分依靠于机会， 

机智 （ Wit ) ——萁机智只能凭鉴別力（即所产生的快乐）来区別，297; “是一个直接 
使人偸快的性质，因而是善良的”，590;机智和雄辯，611。 

83 KCm © mory ) ——記忆与想像，8及以下，103,117注（比較265,370注， 628), 
沒有改变鲔单观念的秩序和位置的能力，9 ;不过这个特性，我們觉 察不到 ，因 
此，記记与想像之間的差別，就在于它的强力和活泼性，8 5 ;記忆的观念，等干印 
象，82, S 3; 伴有信念，86;記忆印象或記忆覌念的体系是实在的.幷且与成为判断 
的对象的那个体系相对立，108,由記忆得来的确信几乎等于証明或知識的确信， 
幷且强于由因果論証所得来的确信， is 心是对 于知觉的继續独立存在的信念的 
—个来源，199,209;不但发现幷且产生人格同一性，26]，虽然从另一个观点看 
来，相反的說法才是眞实的，262;“在一切官能之中，記忆的各种强弱程度是最少 
有罪或德的”,370注；記忆虽然极有用，但是它的施展，幷无任何快乐和痛苦，因 
而沒初殊功，至于判断則永远有功 J 13。 

家庭 ( family )—— 轎傲心的一个来源， 30& H 家的起源， 4 站 ； 家长制家庭不是君 
主制的起源，541。 

假設的 （ hypothetical ) 論証 T 83 a 

坚强 （ strength ) —名詞的含糊，105, 629,心灵的竖强=平靜的 情威战 胜猛烈 
的情 烕， 418; —种情威的坚强与其猛烈性应有分別， 419( 此較 631 )。 

間接的 （ indlpeet ) ——和直接的情威， 276 ; 或习償的紆迴結果， 

鉴別力 （ taste ) ― 机智的唯一鉴定者，297;在迸德中，雄辯中，和美以內，有正确 
和錯誤的鉴別力嗎？547注 (1 

交付 〔 delivery ) ——轉移財产时象征的交付（参观該条），575 # 


驕飼与 谦卑: pride and humiJity ),277 及以下。 

§1* A . 它們是間接的猛烈的反省印象， 276; 因为是单純而一律的，所以是不 
能下定义的，27 7 ;灵魂中的純粹情緖，因而与爱 fn 恨有別，后者永远伴有一个欲 
望，367。 

B . 两者有同一个的$譽，即自我，277;怛是自我不能是它們的原因， 278( 比 
較 443); 作它們的原因中应区別起作用的那个性质，和那个性质听寓托的离 
体 ( subject ) 就如在一所美丽的房屋中，美是性质，被认为一个人的財产或 
設計的房子”就是寓沬，因为那个离体必須是与我們有关的某种东西，打9,（比較 
290); 它捫凭一种自然的和本来的特性把自我作为它的对象， 2 SO ; 它們的原因是 
自然的，但不是丰来的 ，⑽ 1 一3。 

C - 韉傲的毎一个原因凭惜其特有的性质，产生一种独立的快乐；寓体或則是 
我們的自孜的一部分，或則迨与我們有密切 芜系的 -种东西，285；对象是被一种 
本来的、自然的本能所决定的 I 幷且就是自我；騙傲是一种愉決的感觉，286;因 
此，这种情咸是由印敏和現念的双重关系得 來的： 原因与对象相关，那个原因所 
单独产生的威觉与驕傲的感觉相关；那个观念狂于轉变成它的相关物 f 那个印象 
易 - T 轉变成与它类似的印象而且达两种运动是彼此盹助的，236;任何能給人快 
乐感觉或痛苦跋觉，幷与自我相关的东西都能随着情况引起驕傲或謙卑，28&, 
303。 

D . 这些說法的 限制： （1) 主体和自我必須接近，接近程度耍比喜悦所需要的 
为太，290; (2) 那个偸快的事物或主体必須是我們所特有的，291 (比較 302 h 
(3) 对我們自己和他人都是明显的，29 2 ; ( 4 )幷且必須是忾常而經久的， 2 93 (jt 
較 302); (5) 情咸是大大受到通則或习慣的协助的，2&3 ; —个人虽然能 够鳞傲 、可 
是幷不幸福，因为有許多实在的蝸害，使我們狼狽，虽然那些事情幷不戚少 颺傲， 
294 e 

E . “除了心灵和身体的各种性质，即自我以外”，任何特別与我們有关系的对 
象都能引起驕傲，30 3 ;原因9結果的类似戋系很少是騾傲或謙卑的基础，304； m 
要接近关系和因果力系，305;也耑要务个印象的联結，306;对国家，故乡，旅行， 
朋友亲戚方商所威到的驕傲，307；对家庭成到的騾傲308,对家业戚到的轎激 
309,迖是一种特种的因果关系，310;关子財富的驕傲，311, 3〗 2 (参看 条）； 
他人的意见也借苻同情（参看該条）产生驕傲，316—322。 

F . 动物的騙散， 32釦与人的驕傲由 同一原因发生——不过它們 只能以其身体 
自驕， 而不 能以它們的心灵或外界对象 ft 騎.因为 它們沒有德感， 幷且不能发生 
扠 利和財产的关系，326,不 过备种 原因砂然是在 M —方式下起作 用的， 3 27 ; 証实 


这个理論的各种文驗， 332 及以下。 

G . 由驕至爱不及由爱至驕那样容易，339 ? 心灵对驕傲比对誘卑有更大的傾 
向，因此，在輕藐中的驕傲比尊敏中的謙卑更为大呰，390 5 编俶艮加强灵魂， 
爱与謙使心灵 沮丧， 39 U 比較2 9 5)。 

§2. A . 德和恶是壩傲和謙卑的最叩显的原闶 I 因为它們永远分別产生快乐与 
痛苦： 因此，謙皁的徳就使我们高傲，而駿傲的德則我們沮丧， 295( 比較 2 洲， 
391)； 其他性质，如机智，也产钜驕傲，因为它們的本改就在于使我們的鉴別力廐 
到愉快，297；龊傲幷不永远是恶劣的，雕卑幷不永虹是善良的，间为駘傲=滿赶 
自己的快乐，謙卑則与此相反，297;美也产生駘傲，299,300；正如使人惊羡的亊 
物产生驪傲一样，301;健康不是騙傲的一个原因，因为不是特有的，址不是恒常 
的， 302( 比較291)。 

B . 德和恶因有激起驕傲和謙卑的能力而与无屯物所产虫的快乐有所区別， 
473( 比凡产生快乐的一切性质也都产生騙谥芍 爱； 因比，徳和产生騙慠 
的能力，恶和产生謙舉和佾恨的能力就被认为在心理性质义面; i 相笮的： “凡引 
起爱或.竊的任何心灵的性质都是善良的”，575;同样的性质，由于同情，永远产生 
壊与爱 5 謙与恨，589。 

C . 屬傲的恶和德， 5 9 2及以下；它們所以称为善良的或恶劣的，是依它們对他 
人是偷快的或不快意的而定，而幷不者虑它們的趋向， 592- 这是由于同佶和此 
較，593;同情使驕傲有几分和功存同#的效果，贤是比較則使我們恨它，驥傲在 
我們面前现得恶劣，尤其是当我們自己也域傲时，更为如此， 5 站；騸傲对有願心 
的人是有利益的，因为它能增加他的能力 < 幷且是愉诀的，597 (比較295,391， 
600)( 謙卑只是在外表上才 G 要，598 ; 英雄約祕性是稳定的、确立的壙_：和自重, 
5 "(参看道皞的条 § 2 . A ， 3 , D .同情条§ 2 — 3 )。 

激 1 f (© diieation ) ——直接产生口念的一种习償，116;―种人为的原和同意仟 
何意见的一种諶誤根据， H 7, 敎育 + 和道德上的善恶 区分， 295；办助利益和反省， 
来产生对 于正义的道德贊許， 5 00。 

接近 （ eontiqulty ) —- 因果观念所不可缺的一个关系，75! —个印象使一个因接 
近而与 它发生关糸。以念生珣尥米，100, 110;不是信念的一个来源，如因果关系 
那样； i 07; 是“自然”中的一个关系，独立于知性作用之外，紂其说，163;鉍結各 
个覌念，不联結各个印象， 2 S 3。 

它对于想像的影响，109; 导 使人破坏正义法則.幷使政府戍为必要， M 5; 如耍 
产生鴒傲，必需要壩歡的原因和对象互枬芒近，204;当与因果关系和类似关系結 
侖起衣时，产生同情,318, 320;它对于情酸的影 P ;^ 42 7 及以下 。 
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接續 （ sueeassion ) 

§ »• 独立 j 知性的活动之外，幷在其以前的，168;与同一性相混 • 202, 254及 
以下 I 自我是知觉的接槙， 277 ;沒有滿意的学說可以.說明那些在我們的思想或意 
識中結合各个接續印象的原則， 63 S ( 桊看时間条，同一性条3, 4,)。 

• » p m m 

§ 2. 接續和財产权， 505,51 S ; 铰續和政府，559;被想像协助，就如居魯士的资 
求，560。 

謹愐（愼思） （ prudanee ) —企图“使我們的行为契合于一般的习憤和习俗％ 
有些道德学者把侦思置于緒德，首，虽然它只是“―种自然的才 能”， 610 _ 
經驗 （ experience ) ——与知諏和秆学推理相反， 82 ( 比較 157); 对經驗的性质加 
以說明，87;推理的基础，87;在根据原因（参看該条§ 7、 B ) 和結果而进行的推論 
中，产生了确实性， 124( 比較 623); 不完全的和相矛盾的經驗产生槪然性，131;淫 
驗中所以有互相反对的情形，是由于隐蔽原因的秘密作用，132;推断若达到經驗 
以外，便无根据，与“想像的自主活动”相对立； 各种經驗 是被“产生它們的一 
个共同对象結合起来的”，而实驗則不是这样， ： UC ^ 經驗和效力硯念，157反以 
經院派的 （ Sehciastie 〉 ——經院派的自由意志学說，312, 

惊奇 （SUPjpi ise ) ，301, 

苗茑 （ distanee ) ——被理性所发现，而非被威宫所发现， 5S ， 191 ;不是僭光续所央 

的角被认識的， 636, 63 8 ; 两种距离， 59; 距离和差异， ^93^ 距离对于愦孅的釤 响， 
427及以 卜、 


K 


克拉克 （ Clarice ) —綸原因，80 # 

空間 （ spaee ) (叁看 f y 条§ 1 ) ——哲学关系的一个 来源，14 ? 空間的无限可分性, 
29 及以 下； 广袭由小-可分的部分形成 T 因为那样一 个观念 不含有 矛盾，32^綸証总 
結，39; 答 复各种駁斥，40 及以 下； 我 們的空_現念的来源，33及以下 | 空 間覌念 
是有 色的各 点和其 显现方式的一个蓽本 ， 3 4 ;空間的备个部分是有色 而凝固啟烕 
子的印象，38;沒有 眞空， 40; 眞空的观念， 53及以下 （ 說明我 們可以 幻想自己有一 

个空虛空間的方式， 6 2 及以下！空間的各个部分是共存的， 427; 空閧的各#性质 
对情感的关系，429及以下。 

恐惧 〔 fear ) —— 恐惧与槪然性，彳叫由喜与悲的绲合所引恝，441及以下 • 

夸奖 （ ppaisj ) 夸奖和貴备，只是一种較为微弱幷难以觉察的爱和恨， 614 。 

1*^ (pleasure) 

8 1. 快乐和瘙苦，是一种印象，没有人认它有一种继續的 存在； 它們只被认为 



m 
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是“单純的知觉虽然和其他种类的印象是同样不自主和猛烈的，不过它們 
幷不像其他印象那样恒常不变，194;它們虽然也有一貫性，可是那一种 K 性“是 
另外一种性质的”，19 5 。 

§ 2. 快乐和痛苦本来发生于灵魂或身体中，（称怍什么，可以随便）， 276( 比較 
324); 我們由夸奖所威到的快乐是通过 N 情心发生的， 324. 只由同情发生，同情 
供給我們以生动的观念，因为每一个生动的观念都是偸快的， 353— 4；快乐和痛苦 
立巍产生直接的情咸，276, 399,438, “善和恶，換言之，就是快乐和 痛苦' ^39； ^ 
苦是人类心灵的主耍促动 原則； 沒有这些原則，我們在頗大的程度內（比較 439) 
是不能发生情成或行动，欲望或意志的，57^为什么对眞理的追求令人高兴， 44 S 
及以下，包括着許多不同的咸觉，472。 

§ 3 . 快乐和痛苦“纵然不是的 原因， 至少也和它們分不开”，296;不单 
是美的必然伴随物，而且是美的 V 质，29$快乐和机智， 297( 比較590, 德和 

恶是以一般考虑下的性格和行为所引起的特殊快乐和痛苦为轉移的，472,道德 
上的善恶区分完全依靠于我們自己或他人的心理性质所刺激起的某种特殊快乐 
和痛苦的情調，5?4 ; 这种痛苦戎快乐可以发生于四个不同的来源，591;毎一种德 
都在旁观者心中刺激起一种各不相同的威觉，607;由快乐易于轉移到爱，605;贊 
許的快乐能够被占有人的一种完全不自主的性质刺激起来。609 (参看 
条，§ 2—4;间情务,§ 3. AO • • • 

争 導 

§ 4 _ 哲学，好奇心或求知的野心的唯…辯护理由，就 是： “我咸觉到，我如果不 
滿足它們，我就在快乐方面有掰損失”，271,在我們的思辨中应当遵循最偸快的 
指导，271。 

L 

供惰 〔 indolenee ) ——为什么可以原諒，587。 

劳动 （ labour ) ——分工增加 A 的能力，485,主张各人对其劳动有財产权的那个 
理論，505注。 

类比 （ analogy : ——第三种槪然性，142, 1 47 ; 領我們达到經驗以外，20$信念的戚 
觉只能比照其他威觉加以說明，624。 

类似 （ resembianee )( 参看关系条）一观念联合的一个 来療: U ; 哲学关系的一 

• • 

个来源，14; 一个可以解証的关系，是被直观所发现的，69, 70, 4 13, 463 f 印象和現 
念的类似使得现念生动起来，99, 110( 比較14 2 及以下，163及以 下）； 用画像和礼 
节氽加以說明，100;不是信念的来源，因为它不强制心灵，107,不过它协助信念， 
而且如果缺乏类似就把倍念毁坏了，在根据原园和結果所进行的一 切論証 
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中都用类似关系，142;在类比推理中的应用，: U 2; 在心灵中产生一个新的印象， 
1 S 5; 独立于知性作用之外，幷在其前，16心是錯誤的最甯饒的来源，61;在不间 
时候，我們知觉的类似关系=恒定性， 幷且 使我們认为我們各个类似的印象是 -rf 
个体的同一性的，幷且是一个单一的、同一的印象， 199. 这个信念是另一个类 
似关系的結果，那另一种类似关系就是在思考一个同一对象时的心炅作用和思 
考接續而至的类似的对象时的心灵作用之間的类似关系，202；因为"那些使心 
灵处于同一或类似心向中的观念是很容易互相混淆的”，203, 204注，253及以下 
(参看条，条）；我們永远不能由知觉的存在推論它們与对象的魂似， 
217, 一 V 印*象必似千它的视念 ， 2 犯； 侬靠于記忆，261，幷且产生人格同一性 
的意念（参看該条）， 2 S 3 及以下，261;各个印象只借类似关系轶結起乘，283, 343, 
驕傲的原因和对象的类似关系，不足以产生驕傲， 304-5, 同惰心的一个原因， 
318, 3 20;各个印象的同一性比最完备的类似关系所产生联系更为强烈，341。 

3征 ( demonstFation ) ——理証和槪然推理，31;数学的理証，42,166;建立在不 
精确的观念上的不是本义的理証，45及以下 $ 含着反面的絕对不可能性， 161( 比 
較 166); 理証科学的规則是确实无誤的，不过人的各种官能在其应用时涔易发生 
錯誤， ISO ; 发现了現念本身的比例，448；四个可以理証的关系，——类似，相£， 
性质的程度，数量或数目比例，464,•沒苻任何事实能够被理証,463。 

硏宂各个观念的抽象 关系： 它的范围是“观念世界”，至于意志則把我們置于 
“现实肚界”中 i 由此可见，理証和意志就完全背遒而馳，413;只是間接地影晌我 
們的行为， 4 1 4 ;为什么理証使人快乐，449;主张“道德寸以理証的”的意见，受到 
批評——在这个理証中，沒有人曾經前进过一歩， 463 。 

理性 （ reason ) 

§ h 形象和有形象的物沐之間所作的理性的区別 ， 25, 强制我們由一个对 
象的印象过渡到另一个对象的观念或信念上的，不是理性，而是习憤， 97; 与想象 
相对立，108, 268;与經驗相对立，157;三种理性，即知_、証明、槪然推理，124;永 
远不能产生效力观念，因为⑴它永远不能产生任何原姶的观念（比較 1 M ); (2) 就 
其有別于經驗而言，永不能使我們断言，存仵的毎一种开始都必須要-•个原因, 
157( 比較79, 172); 动物的理性 . 是由它捫的行为和人类行为的类似推断出的， 
176( 比較 610)； “ A 是我們灵魂中 -- •粋竒妙而不可理解的本能”，179;理性方面的 
怀疑上义 J -80 及以下，只能被漫不經心和毫不注意所医治， 2 18, 2 69;把距离和外 
在性报吿我們，191；它幷不区分各种知觉 t 19 2 ;幷不，也永远不能铪予我們以 
关于 物沐的继锊独立存在的信仰理性（或反省）与想颅（或本能）冲突，报吿 
我們說，我們的全邱知觉都有間断 ， 25 () l 公2 6 ^ ) ， 现性和成當 a m 对立，或者不 



如說 T 杻据原因」;/結果 m 进行的綸証与使我們确恼物体的继桉独立存在的 論証 
互相对立，231, 266 { 向我們說明不可能指出一个果交的溢味同丼形象等的位置 
关系，238;与想像互相对立 ： “在一个虛妄的理性和完全沒有理性之间我們毫无 
选择”，268;理性是眞与妄的发现， 45 S ; 要不比較各个观念，耍不推断出一个事实 
来: 它或則从事于各个对染的关系，或則考宿琪实問題4 63 (比較 413); 根据于 
w 純捽理性”的綸証与极据子权威的淪証相对立，546,入类高出亍畜类的主要根 
据， 610( 比钕 176)。 

§ 2* A . 理性和黃与，413咬以下 I 永!意志 iHd 动乩，414 ( 比较 
457); 永远不能阻止意志，幷且“是， i 旦只应今畢，埼嚷昀一隶”，41〜情荜 
不能与理性相反，"如果选择次所认为較小的福利而舍弃較大的辐利，那也不是 
违反理性”， 4 〗 6 (比較 4 沾)；平靜的欣望或情戚与涩性混淆了， U 7, 4 3 7 , 536 , 583 
(参看条§3)。 

B . 道忙 h 的区別不是卜 !! 规性得來的，455及以下， K 性是“完全不活动 犮”》 

« »9嫌》 螓镰争 6争_ « ♦鬌 

幷且“永 G 不能成为像良心戍道德诚耶样活泼的一个焯 KJ 的来舔” ， 457,458；行 
为旣不能为 也彳 〈 能 A 假，旣不能合乎理性， 也不能违反理性，458； •邊 和恶 
旣然不是关系，也 不是 琪实，它們是威情的对象，而不是埋性的对象， 463— 9 ( 参 

看道德条§ 1.). 

• • 

利益 ( interest)(HG 义条）一利益的情緖 m 道德的情褚容易没潸， 472- ①铪 

# 魯 

人加上一种自然的来縛力， I 乂別 ]• •迠徳的束縛力，498, 546；和許巧(参看孩 
条）及以下；三条基车“自然法”的源泉，526;利益与忠順（参看条），537 
及以 T *; 和貞掇，573。 | ^ 

历史 ( history ) ——历史的可袁性， ！45 f 历史中的环冇都是同一性质的，所以轉移 
过程是_利的，覌念活泼，信念强烈， 146* 历史相詩，631 
怜憫 （ pity ) ——第二性的威情，由同情而发生 ，369 t 恶寇是掉了过的怜憫，375;因 
为是痛苦的，而与慈善有关（慈善是愉快的），因为它們的冲动或方问是兌似的 ， 
或梠应的，381; ―种杜 会的信或，491。 

联結 ( association ) ——观念的联結，是由想像 在 某苎眾則或现念性质 （ W 类似， 
接近 ，因果 关系）的指导下所完成的，11及以下，虽然这驻幷不是各仑视念听以联 
轱 的确实无誤的，也不 是唯一 的原因，92;各种印象只谐类似关系来眹結，283; 現 
念的联結幷不产生新的印象，囡而也不产生情成，305,不过它由于促进各个相关 
印象的轉移， 而阽 助了情成，306；各稅念之冏和各印象之間的联結 互相诗 助， 
284,就如在驕傲中，观念和印象的双重关系鄱样，286；联結二级引作用，关 
① 原书誤作473。 




于联結所作的生理学的說明 ，的； 所_关系，洋态和实体淬复合观念， 2联桔的 
結果，对于財产的继承扠，是由这种联結所协助的，513;漑然推綸或蜓断是 
不完备的联結的結果，130。 

莨心 ( eonseienee ) —也名“迸德的成觉”是 1 *一种积极的原則，而理性永不 f 成 
为这个原則的原因 '458( 参看条，§ 1)。 

灵魂 ( soul ) (参看 条）——灵'魂*的永生,114;“灵魂或物体，随便由你称呼”；是 
快乐和痛苫所由以发生的 地方； 276, 

諭証 ( argument ) ——冗铃时，会因为活跃性漸灭，而把証明降为槪然性，144, 
在历史中不是这样，在历史中一切环节都是同样性质的，146> 

S 輯 ( logie )， 運輯的规則， i ?5。 

洛克 （ Loefce ) ——他对千“观念”一詞的誤用， 2 ;引自洛克的原文>35;証明原因的 
必然性的綸証,31;論能力的观念，157。 

M 

禺尔卜兰希 （ Malbranehe ) ——論能力，153,249。 

禺尔秀 （ Malezleu ) 30。 

美 （ beauty ) ——快乐不但是它的必然伴 M 物，而且是它的本质；美只是快乐的一 
种形式 ，299 ? 分为自 然的和 道德的两种， 300； 在美一方面，能够有一种正确的或 
繪誤的鉴別力么 T 547注^不是自主的，608;由同情心得来，364!美威是由 对所有 
人因其所有物而咸到的快乐发生了同情才产生的。因此，我們在凡有用的事物 
中都犮现了美，571不过一个事物仍然是美的，虽然它在实际上对任何人都不是: 
有用的，证 4; 美的情技和遒德的情操一徉，或是由单純“影眾”或“外现”直接发生 
的，或是 由反省 事物产生快乐的傾向而产生的， 590 。 

猛烈的 （ violent ) ——反省印象分为平 P 的和猛烈的两种，情成是猛烈的， 27 ^猛 
烈的倩咸与强烈的情成应当有所 S 別，平靜的情敏 和微弱 的情威应当有所区別， 
419。 

迷信 （ superstition ) ——迷信与哲学，271, 

民族性 （ nationality ) ——民族威 J 17。 

名敌 ( names ) ——普通的：它們在澎成实体观念方面的作用，在使抽象观念 A 
有一般代表性方面的作用， 2 仏沒有一个明白的现念，就被人使用. 16 \ 

名誉（{31116)-~好名心，316及以下，可以借间怡心来說明，316,防助对于正义的 

道德的贊許，加 1( 参看轎傲条§ 2), 

攀 嬸 

祺式的 （ exemplary ) 模式因 ， i 7 i * 


自的 （ end ) 假設各部分有一个共同目地，就可以 协助- •个对 象的同 -性的意念 
( notion ), 2 57。 


N 

內在的 （ internal ) ——与外在的钼对 〔参 看該条），464, 478(# 看物体及同一性 

♦脅 • # • 

条）。 

躲力 （ powei *)( 参看原因条，§ 9); 能力和能力的施展之間的区別是不能认可的， 

• • 

172;不过“在一个哲学的思想方式下”，虽然輕浮，可是在关于我們的情咸的哲学 
中它是通行的，311;这种区別不是建立在經驗哲学关于自由意志的学說上 M 的， 
312;能力的感觉，与虛妄的自由威觉相 比較； 314；==通过經驗所发现的一种行为 
的可能性或槪然性，=对行为完成的預期或逆料/ 313;財富获得財产权的能力= 
对实际获得的預期或逆料， 315( 比較360)。 

0 

偶有性 （ aeeidents ) —偶有性的虛构，222 0 

P 

判跻 （ judgement ) 

会 1. 幷不必然含有两个现念的結会，郞注；只是一个覌想（槪念）形式，“我們 
能够形成只包含一个观念的命題 '97 注； 判断就是“知觉”，4%;只有判断可以是 
不合理的，愦威和行为則不能是不合理的，416, 459；道德照其本义讲宁可以說是 
戚觉到的，而不是判断出的，470;我們的判断沒有我們的行为那样自主， 609 t 
§ 2. 判断的对象是一个实在事物的体系，10士在視觉中判断和威觉的混淆， 
112；与想像相反，因为它应用通則来区別前行事件中的本质的和惘有的情节, 
147-149； 知性借着改变 惝成的 方向， 对人类 的自私心提供了一种自然的改正， 
489, 493;若与記忆相对比，有优劣之分。 

偏见 （ ppejudiee ) ——由通則所产生，可是也只能为通則所改正，146及以下。 
平靜 ( ealm ) ——平靜的情感应与微弱的情感互相区別比較 631), 与理性混 
诺了，417, 437( 此較583)。 

普通的 ( common ) ——=自然的，549。 


Q 

期待 ( expectation ) ——說明了能力相能力的发探的区別，313 (参看原因条， 

• • 



704 


引， 


§ 9 B) a 

齐一 t 生(一致性 ）（ unifoi * mUy ) ——自然的齐一性是可以理証的，89;是槪然推理 
的基础，而不是其結果，90;齐-一性的原則建立在习慣 h ， W 5 , 133, 134； 一次实驗 

以后的推理的基础，10 5 ;阆接地是槪然推理的一个来源，135 (叁看原因条§6 , 

• • 

BO. 

谦卑 （ humiHty ) ——眞誠的謙啤，不能希冀，598。 

强力 （ force ) ——和活泼性，这些名詞的含糊性，105, 629( 参看条 )！ 与激动不 
同， 631( 比較 419); 使許諾归于无 效：这 就証明，許諾沒有自然&士縛力，因为“强 
力与任何共他希望和恐惧的动机本质上幷无差別”，525。 

淸洁 （ eieanllness ) —— 611 。 

情感 （ passions ) 

§ 1 - 情威是次生的印象（参看該条§ 1), 或反省的印象，那就是說，它們是由 
某种本来的咸觉印象发生的，而其发生“要+是直接的，要不是以覌念为媒介的”， 
275( 此較7, 119); 反省的印象分为平靜的和猛烈的 两种；爱， 喜，驕 ，和它 們的反 

f 对情威属干猛烈的一类，虽然这样区分幷不精确，276;分为直接的与間接 的：直 
接的情感，即欲望，厌恶，悲，喜，希望，恐怖，失望，安心，直接发生于福或禍，苦 
或乐；間接的情感，即箱傲，謙卑，野心，虛荣，爱，恨，怜憫，奶忌，恶意，慷槪，都由 
同一原則发生，不过是与其他性质結合而生的， 276( 比較438八 

§ 2* 参看-亨条}。对于一个情感的現愈可以借着同情心（参看 

該条）轉化成为那个情或卩〗身幻9(比較 576)； 各个覌念的結合永不能产生任何情 
威， 305—6. 各种情威的轉移法則与想像和视念的轉移法則相反，因为情威容易 
由强烈的情感进到讅翱的情感上， 341—2, 在冲突的情形下，情蹴的法則战胜了 
想像的法則， 344— 5,但是它的范围較小，因为情感是借类似性相結合的，343； ^ 
个情威“能够完全結合”， 366( 比較441)，“决定任何情威的性质的，不是现前的感 
觉或暂时的痛苦或快乐，而是那种感觉的自始至終的总的傾向或趋势”， 385 ( 比 
较 190)； 情感的轉移可起于 （1) 印象和現念的双重关系 f (2) 可起于任何两个欲望 
的 趋向和方向的一致；当对千“不快”的同情是微毅的时候，它就厝前一个原因产 
生恨，当这种同情强烈时，它就借后一个原因产生爱，糾 5 (比較 4 20);伴随一个情 
承的任何谙褚容易轉变成那种情威，纵然苟它性质相反，样且和它沒有任何关 
系， 4 19»印象和现念的双重关系只在产生一个情咸时，才是必耍的，而对于一神 
情感之转变为他神情威，則幷不需要， 420( 此較 385), 因此，情咸在遇到反对，犹 
疑，隐匿，失纵时，就更加猛烈， 421—2 f 习; ttT 增加或减少惰咸的最大能力，42% 
想歎影 响了我們的善恶观念的活泼性，因而也影响我們的情威，424,尤其是通过 



同情， 427; 空間和•問中接近与远隔的关系， 427 及以下，間接的情感往往增加直 
接情威的力爱希望和恐怖是由忧和喜混杂而引起的，441；情威的相反产生 
了 （1) 它們的交替存在，（ 2 )互相消灭， （3) 混合， 441( 比較打8);这依靠于观念的 
关系，443;漑然性和情威444及以下；对狨迎的爱和好奇心，448及以下；虛荣，怜 
悯，爱，社会情烕，491。 

§ 3- A . 意志（桊看該条）和直接的怡感与斑性（参 看該条 ），399及 以下； 意志 
和直接的惰威在动物方面也存在若，而其产生也和在人一方面永远相同，448;意 
志是快乐和痛苦的一个直接結果，但是严格說来，幷不是一个怡咸，399 (比較 
438); 情威永远不是由推理所产生的，而只是被推理所指 导的； 情威只是由預料到 
痛 苦或快乐而发生的，因此，理性决不能是意志的任何动机，414, 492, 521, 526 

(参看道德的条§ 1); 理性永远不能和任何情威或情緖爭夺优势，因而“理性是 

♦ • • 

幷且只应当是惰威的奴隶”， 415, 457—8; “我們一看到任何假設的虛妄，-看到 
我們手段的不足用，我們的情威便毫无反抗地服从于理性”， 416; 各种情威不能 
违反理性或眞理，因为它們是本来的存在物，而不是表象性的存在， 415, 458; 只 
有当它們带有某种饨断时，它們才能违反珂性，但是这时候，不合理唑的就不是 

情戚，而是判断;“选驭任何公认的小善，而舍 JU 任何大甚,那幷不违反理性”, 
416。 

平靜的情咸或欲望往往和理性被人相混，因为它 阀不产 生多大愦緒，如慈 

# # • • « 

善、好生，“对于抽象地被思考地福利的一般欲望和对十柚钦地波思考的禍害的 
—般厌恶”，417(比較 437); 平靜的惝感往往反着猛烈沪情威决定意 志； “决定 
人类的不单是现前的不安”；“心灵的坚定”=平靜的情威战胜猛烈的情感； 418; 
平靜的情威与微弱的情威应当有所区別，猛烈 ㈡ 怡威强的情威应当有所 E 
別； 一个平靜的犄威是“变为确立的行为原則的一种悄威”， 4 〗9(比較 631); 戚情 
和知性造成 人性. 两者_化人忡的一切活动中都是必需的，493;我們的情咸往注拒 
不服从我們的理性，“那个理性只是情威依据某种辽远的覌点或者虑所作的一种 
—般的、冷靜的决定'583。 

C . 欲望与直接的情威，438; “欲帮没生子孤立地被思考的福利，厌恶发生于蝸 
害' 439, “除了輻利与禍害，也就黑除广铽苦 勾快乐 以外，直接的俏戚还往注发 
生千一种自然的冲动，成完全无法說明的本能”，即治冀敌人受惩罰和友人得幸 
福的欲望，饥餓，肉欲和少款其池体欲；“严格地說，这些情感是产生禍福的、而不 
是由它們发生的，如其他威情那样”，439。 

§私各种情威之被夸奖和貴备，是随它們的发动带有自然的和通常的力量而 
定的： 483;我們的职衮之咸永远跟着我捫悄戚的平常的、自然的过程发生,484; 
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在社会成立以前的人类状况中，自私和偏好是正常的情感，因而是値得夸奖的， 
488; “每一种不道德都是由情威的某种缺点或不健全发生的”，488;—个自然的 
情咸或对于一种行为的傾向，就是那神行为的自然束縛力，518; “一切道德都依 
靠于我們情威和行为的通常的进程”，532,夸奖和責备只是一种較为微鉍而較为 
难觉察的爱和恨， 614( 比較道德的条，§ 1.)。 

# _ 争鲁 

§ 5. 关于我們情威方面的人格同一性应当与关于我們的思想和想像的人格 
同一性有所区別，253,关于我們情威的哲学在“能力”問題方面与严格的哲学有 
所区別，311。 

情艚 ( emotion ) ——某种情緒都伴随着每一个观念和 呈现于 威官前的毎一个対 
象，373,393;因此，当悄緒增强时，我們就想像那个对象也增大了，374,这就說明 
各个对象在与其他对象比較时如何显得大呰，小些 .371 
权利 （ right ) ——动物不能成立权利关系，326;遨味着一种預先成立的道德 ，462 

注，491。 

确实性 ( eertainty ) —(参看条，巧夸条 §8)； 七种哲学关系中只有四种 
是知識的对象（秦看該条）和确对象， 70*( 比較81，87, 104)； 在根据因果成 
立的論証中，确实性是由經驗得来的， 124( 比較 153)1 在特殊問題上，怀疑家也 

不否认自己有确信， 273(# 看怀疑主义条）。 

• • « • 

R 

人格 （ person ) —(參看同一性条§ (心灵条）。爱和恨的对象是“其他其个人， 

華 ■攀 « # 

他的思想、行为和咸觉是我們所觉察不到的 ' 329, “某个人或能思想的存 枉物' 
331;容易由他人的覌念进到自我的覌念上，但相反的途径幷不如此 ，除非 在同情 
中（参看該条），340。 

人类 （ man ) ——他对于社会的需要 d 85; “一般:的人类”不是爱和恨的原因，而是共 
对象，481;沒有关子人类原始 f 二善的問題，只有关于 a 类聪慧的問題^91人性 
包含着咸情和知性，两者在其一切活动中都是必要的，493；人之高出于动物（参 
看該条）主要是由于他的理性优絨，人性是“唯一的关于人的科学”，273; —个人 
是一束或一团不同的知觉， 252， G 34 ( 参看同一性糸）。 

« 奉 • 

人为措施 ( artifiee ) —政治上的人为措施，彳 〈 足我們区分恶与德的唯一原因， 
500,521,533,578。 

人为的 （ artifieial ) —— 在殺育方面与“自然的”相对立，117;人为与正义 ，310( 比 
較474反以下人为的二計划和盘向的 結果； 因此一切行为都是人为的，475, 
529;二思想或反省千涉的結果，^84 ? 人为措埯二 ft 然谐判断和知性对倔强反常 
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的政情所提供的救药， 480， 4 96, 人为的德与自然的德相反475, 577, 580;正义虽 
然是人为地发生的，可是必然发生的，而非任意的， 483-4； 三个基本的自然法， 
不論如何必然，都是完全人为的，526;正义虽然是人为的，而对它的道德性的咸 
觉仍是 B 然的，619。 

S 

撒利族法典 （Salie law )，56 i 。 

莎夫茨柏雷 ( Shaftesbury ), 254。 

善 （或羅 Mffood) ——对于片面的被思考的善的 普連的 欲求， U7; 輻与禍=快乐与 
痛苦 ， 276,399, 438, 439( 参看条）；三种善的分別 ^ 我們心灵的內在快乐 # 我 
們身体的外面优势，所有物的莩 i ，487。 

番 ( groodness ) 与慈善， G 02 及以下。 

上帝 ( grod ) ——原始推动者，159;上帝的观念由一个印象得来，160;关于一个非物 
质的、能思想的实体的学說必然是和斯宾諸莎的体系一样，达到无神主义上， 24 C 
反以下；上帝的現念由一挂特殊的印象得来，那些印象中沒有一个包含任何效 
力，或者似乎与其他任何存在有任何联系，因此，我們就沒有作为原因的上帝的 
效力的覌念，248;把上帝覦为可以补充一切原因的缺点的一个有效原則，那就无 
异于使他成为我們一切知觉和意想的（不論好的或坏的）发动者，249,宇宙的秩 
序証困一个全能的心灵，不过我們不能有上帝的覌念，正如我們不能有任何强力 
的覌念一样，633注。 

社会 〔 soeietyK # 照正义条§ 2) ——为了滿足人的需要必需有个社会，485;首先 

« 聲 

是由两性間的自然爱慕所产生的，486;随后是由关于共同利益的反省所产生的， 
那种共同利益这到一个协約上，而那种协約幷不是一个許諾，487;这种反省是那 
样单純而明显的，以至野蛮国家不能經久，而且“人类的最初状态和状况可以正 
当地认为是社会的”，自然状态”是一个哲学上的虛构，493;虛荣，怜惘，爱， 
是杜会的情威，沾1;在社会以前沒 有許諾 ，5】6;政府不是一切社会都需要的，而是 
由外战所引起的， 54 0;沒有政府的社会的状况是人类的最自然的状况之一，幷且 
在第一代以后趁期存在，不过沒有正义，社会就不能維持，541；社会同人类一样 
古，自然法也与社会一样古，542;社会的德，578。 

神迹的 （ miraeulous ) ——与“自然的”相对立，474。 

神学家 （ theologians )—— 他們关于思維实体的学說是地道的无神主义，和斯宾 

諾莎的学說一样， 2 40及以下；他們的体系和斯宾諾莎的体系有其共同的荒®之 
点，243, 
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审虑的 （ deliberate ) ——审虑的和偶然的行为的区別踏含着必然的学說，412, 
生动的 （ liveliness ) — 印 象的生动性，98及 以下， uu ； 这个名詞的意义含糊, 

105( 参看覌念条）。 

« • 

詩 （ poetry ) ——关于黃金时代的詩意的虛构， 494 ; 詩与 历史； 詩的热情 
和严肃的确信，通过反省和通則而互有差异，6%。 

时間 （ time )(# 看接槙条）——哲学关系的一个来源，14;时間的无限可分性，29及 

« 争 

以下；时間的本 质是： 它的各个部分从来不是共存的，因此，时間是由不可分的刹 
那組成的 1 31 (比較 429); 时間现念是由我們各种知觉的接績得来的，35;沒有单 
独的时間观念， 3 G ; 时間的观念不是由任何特殊的印象（不論是咸觉的或是反 
省的）获得的，而是由各种印象出现的方式获得的，37 (比較 96); 时間或持延的 
观念被一个虛构应用到不变的对象上，37 (比較 65)； 时間的不可分的刹那是充 
滿着某种实在的对象或存在的，因此，沒有空虛的时問，40, 65;被因与果同时 
存在的說法所消灭，76!时間或持續是位于单一和多数之間的，因此是同一性的 
观念的来源，201; «—般共存”的关系区 別干“ 在心灵面前出现的同时性”关系， 
237;时間中的接近与距离，427及 以下； 不产生任何实在的东西，因此，財产 fe 旣 
是由时間产生的，所以它幷不是对象中的任何实在的东西，而是情賙的产物， 
515 0 

实体 ( substanee ): 

§ 1* A - 各种实体是由联結作用所产生的一类复杂观念， 13 ; 实体这彳、观念是 
簡黾观念的一个集合体，想像把_ 这些簡单观念 結合起农，給 : _ f 它(門以一个共同的 
名称，16。 

B . 实体的虛构，用来女持各个物体的想当然耳的单純性和同一性， 219 及以 
下，一个不可理解的幻想”， 222 ;逍遙学派关于实体和宪体的形相的区別，221, 
整个体系是不可捉樓的，222；沒有一个印象能产生实体的观念 . 232 (比較 633)! 
实体的定义，即“一种吋以自 d 存在的东西％是和“可能設想的任何东西都符合 
的”，233。 

§ 2. 灵魂的实休 *232 及 以下； （参看心灵条），“关子灵魂的实体的間題是絕对 

♦ 攀 

不可理 解的' 250；不可能把一切思想和一个单純而不可分的实体結合起来， 
正如不可能把一切思維和广袤結合起来一样，239； “关于一个能思維的实体的非 
物质性，单純性和不可分性的学說，是眞正的无神主义”，是和斯宾諾莎所主张的 
思想和物质共同寓托于其中的那个实体的統一性的学說相一致的。240及以下 ？ 
斯宾諸莎关子样态和实体的学說和神学家的学說的比較， 243—4, 自 我与实 体是 
同一的么 T 635* 
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实驗 （ experhnent ) —第一次經驗以后的有效的推断，105 (参看原因条，§ 7_ 
B ); 凭借于自然的齐一性原則， di ， 在推测将来时，过去每一个实驗 kk 都有同 
样的分量，而只有較多数的实駿才能加重某一方面”，1 3 $ “各个实驗的协力墦 
加一个观点的活泼性 '138( 比較140)。 

实在性(实在物 Kpeallty ) (参看存在条）——两类实在性，一类是把記忆和威官 

• • 

的对象，另一类是判断的对象，108; “当一个对象的存在是連績不断的，独立干我 
們在自身所意識到的那些不停的变化以外时，我們就认为那个对象有充分的实 
在性意志把我們置于“实在事物的世界”中，而实在世界是与观念世界（这 
是解証的領域）相对立的，414;眞理=对观念的实在关系的符合，或对实在存在 
的事实的符合，448。 

騎觉 （ Vision ) -視觉幷不把距离或外在性报吿我們，只有理性报吿我們，191;知 

觉和粑觉合起来給予我們以广袤这个现念 J 35 ; 只有視觉和触觉的印象是有顔 
色和有广袤的，236及以下。 

寧实 〈 faet ) —事实的眞实==符合于 “各 个观念的实在关系，或实在的存在和事 
实”，458;知性或是比較各个观念，或是推断出事实来， 4 63(比較413) 5 (此較原因 
条，§7)，*道德不成立于能够被知性所发现的任何事实，468, • 当你寻觅一种行为士 
道德性时，你只能在自身以內发现贊許或不贊許 i “这里有一种事实，不过它是感 
情的对象 ，不 是理性的对象”， 46 9。 

事实問題 （matter of faet ) ——由因及果的全部推理的結論，与各个观念的 
关系相反对 ，463( 比較 4 13);(参看事实条)。 

• 鑄 

适合 （ deeorum ) - 612 。 

适合性(: fitness ) ——不是分配財产时所依靠的一个原則，502。 

守財奴 ( misei *) ——以跄为例来說明，314。 

舒暢心情 （good humor ) ? 6 ii 0 
淑德 （ modesty )570 及以下 5 

数跫 （ quantity ) -数量和数3是关系的一个來 14 ;数鼉或数目的比例是一 

种可以理証的关系，70, 464。 

數学 （ mathematies ) —— 数学点 ， 数学点观念的性质， 38 及以下；数学的定义与 
广衮的不可分的部分的理論符合，不过它的証明是和这种理論不符合的， 42; 数 
学的对象眞 E 存 fr : 着，因为我們有关于它們的明白观念，45;几何学的証明名不 
符实，因为是建立在不精确的观念上的， 4 5及以下，那就是說，几何学中完全相等 
的观念是一个虛构， 4 心直綫 ， 49 ; 平面， 5 0;几何学不及数学和代数那祥精确，71; 
几何学的价値 ， 72 4 作为数学的对象的 那些覌 念沒有含着神秘性，因为它們是由 



印象寒拟而来的， 72; 数学的必然性侬靠于知性的活动，166；数学的解証 P 、 是槪 
然的而当 它們冗 长的时候尤其如此，180;受想像的支配， 193( 比較48)。 

私人的 （ private ) ——私人的和公共的职貴，346;私人的和 民族的 道德的比例羞 
被世人的实踐所决定的，569。 

思維（思想） （ thought ) (参看和， jp 两条）——思 維与广 袤的劳系 ，234 及以 
下； 唯物主义者的錯誤在于把一切思 維与广袤結合 起来，235；他們正和他們的反 
对者一样錯誤 ，他們的反对者是把一切思維同一个单純而 不可分 的实体結合起 
来，239,不論他們认思維只是一个“变状”或“样态' 2 43,或是能思維的实体的一 
种“作用”，244 5 能够被， 幷且 也就被 物质或运动所 引起， "因 为人人都看到他的身 
阼的 不同的情况能够改变他的思想和情調”， 248,借 着比較思雜和运动达两个 
覌念， 我們发 现它們 是彼 此差异 的，而 且借着經驗， 也 发现， 它們是經常結合着 
的”，因此，此一个是另一个的 原因， 248。 

斯宾諾莎 （ Spinoza ) ——他的可恶的假設几乎笮子关于灵魂的非物质性 （ M 神性） 
的假設， 241 及以下 t 他关于祥态的学説， 242; 他的体系和神学家的体系都有其共 
同的荒謬之处 ，243 —4, 


T 

天才 （ grenlus ) —一能够从应用一控名詞搜集谪切硯念的一种神奇官能，24, 

添附 raeeession) ——和財产 • 509 以下。 

榀充性 （ solidity ) -个第一性质，227,不能具有“实在的继續的，迚立的存 

在”， ta 果顔色、 卢昔 都被认为是 “取砘 的知觉”， us ; 我們的“近代哲学”沒有留下 
正确的、或滿意的 填充伫 現念，因而也沒有留下关 于物质 的滿意的硯念 
=消灭的不叮能性，因为（原作但坫）这就意味着某种实在对象的被消灭，230; 沒 
有任何印象是塡充性这个現念所由以发生的；不是由触觉来的， 因为 （1) 物体虽 
然是借它們的塡充性被人咸觉的，可足那种威.皱是与塡充性十分差异的一种东 
西 ，它們 幷沒冇絲毫类似之点”， 23 M 2 ) 触觉的印象是单純的印象，塡充 性的現 
念是- 个复合 观念， （3) 触觉的各个印象是可变的、 23] n 

通常的 （ usual )= 自然的（参看該条 ） ， 4 们， 54 $情威的 M 常的力$是夸奖的标准》 
483, 488。 

同悬 （ eonsenfc ) 不是 政府的 某部 （# 看該 条）， 542 及以下；注在政府的領 t 以 
内幷不是对 .- +个政府的同意 5 m » 

同情（心 ）（ sympafchy) 

勞 ！• A _ (参看冋怍条§ 4 ),可以用■个呵念之轉化为一个印％来斛译 • 
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317,427; 自我 的观念或印象永远是 当下存在的.幷且是生动的 ，317, 320 ( 比汶 
340)； 因此，凡与我們相关的任何对象必然以一种同样活泼 的槪想 来被設想， 
317;但是其他人們是和我們密切类似的（比較359, 575), 所以这种类似关系就使 
我們容易体会他們的情調 f 接近关系和因果关系也与以协助，三者合起来把对 T 
—个人的印象或意識轉达到对于他人的 情調和 情威的覌念 因而对 
他人情調或情感的 m 念就可似“ 那 样生动起来，以至于变为那个 情調 或情 n 自 
身”，319，_因为一切 现念旣 n 是由印象借来，而其 和印象的差別只在于 活泼代，所 
以这个差別一 旦消除 ，那 么对于他 A 的悄威 的观念也就轉 变为它 們所表 象的那 
些印象自身， .3:19(^ 較 371)； 关系借:音 对他人的观念和我們自己人格的观念的朕 
結，而产生了 冏情 ，322( 此齩 576); 在同俜中，心灵由关于自我的观念进到关于另 
—对象的观念，这是与观念 轉移的 法則相反的 i 它所以是这样，乃是因为“我們的 
自我如果离开了对其他任何 对象的知觉，实 际上就毫无所有”；“所以我們 一定耍 
把視 綫轉向 外界对象 ，幷且也很 自然地以极大的注意去考虑那呰与我們接近戒 
类似的对象 ' 340; 每一个人都和我們自己类似， 幷因而在影响想像方面对其他 
每一个对象占有一种优势，359; “人們的心灵是彼此的一面鎸子”，365;我們只是 
根据情感的外部标記来推測我們 所同情 的那种 情威，（比較 371); “ 沒有他 人的情 
感 直接呈 现于心灵之前”，一切咸情都迅速地由一个人传至另一个人， 正 如交“ 
在一块的 几条弦 的运动一样， 576。 

B . 怜憫的来源 s 369 及以下，“传来的同情的情咸有时由干它的本来的情威的 
微弱而获得力量，甚至从本来不存在的成情的轉移而发生起来”，3 7 0 (比較319, 
584); “我們把想像由原因（灾难）带到它通常的結果（痛苦）上，首先对他的悲哀 
发生一个生动的观念，随后对它咸到一个印象，想像在这里受了通則的 影晌％ 
373( 比較 319); “我們往往通过泠导而威觉到他人的幷不存在的：而只是沿粑: :( 
的力量預料到的苦乐”，385；这潘要想陳的絕大努力, I 栢想 浓必須得到某种现站 
的活泼的印象的协助的，386。 

C * 由 两个不同的原因发生 t ( l ) 印象和 观念的 双蜇关 系， （2) 几种冲动的甲行 
方向，就如 ，当对于 不快的 同情是 微弱的时候，它就借前一个原因产生了恨， 而 1 
是 强烈的 时候， 它竝借后一个原因产生了爱， 385 ? 同样 T 我們之判断对象旣然 .多 
半凭借干比較，而少 凭浩 T 它們自身，所以谐着同情就发生了与他人所威到的情 
威相 反的一种情威 ，375( 比較 589)； 当他/、的皮 对增强了我們的情 咸时， 同怙心 
往往以其相反情感 的面容 出现， 因 为他人的情緒若非有几分变为我們自己的，就 
永远不能影响 我們： 比 較和同 情的作用直接反对，593 ; 在轉 变…个 覌念为 一个印 
象时 ，同 情比之比餃作用需耍更大的 力量和 活泼性，59\悬一种偏私 的性质 ，“它 
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只 在一方面覌察它的对 象”， 3 H ; 双莖同情，389;同情的双重回 R ，602 s 
§ 2- 在一切人中都发現有同情，幷且是间一民族中的人們性怙所以齐一的丧 
源，317; f 办助爱 和恨，349；是对于亲朋之爱的一个原因，因为同情提供我們以活 
泼的現念，而每一个活泼的观念都是愉快的，353,对他人的同情所以愉快，只是 
“由于它給了元精以一种情緒”，35七是我們所以敬重富人的主要原因，这种敬重 
往往是不計利害的， 358,361， d 6; 在 整个动 物界都可以覌察到，363,398;在人类 
方面特別可以覌察到 ，人类每有一神 欲望，都是針对社会的，36 3 ; 甚至在驕傲 中， 
野心中，貪婪中，好奇心中，肉欲中，都以同情为其灵魂或鼓动的原則， 3 S 3; 美的 
来源，364;因此，我們在毎一种有用的东西中都发现了美，576 ? 同情說明为什么 
效用是使眞理成为偸快 的必需条件， 4 50。 

§ 3 - A - 是他人的判断所以影响我們的理由，320;是我們由夸奖捍到快乐的 
—个源泉，323;对他人意见的同情使我們认自己的不正当的行为是恶劣的， 4 SS ; 
对公益的同情心是对正义的道德贊許的来源 JOO ; 美咸大部分依靠子对那个对 
象或性质的所有者的快乐的同情上，576;在同样方式下，往往产生丁我們道德的 
情 緒；“ 是我們所以敬重一切人为的德的根源”； 577;它也产生 T ^ i •其•他 性' 

參 § 

即产生了我們因其有益人类而加以贊許的那些德， 578 y 我們若非借着同情，就不 
能对社 会发生广泛的关切，579;使我們贊許那些有益千占有者的那些德，纵然那 
些人是陌生的人，於 6 (比較 Ml ); 說明/同样 的性质 永远激起親激和爱的这个事 
实 ， 5 89;使我們能够照他人看待我們的眼光:来哫察自己，甚至不贊許那些对我們 
有利的性质，589;是我們所諉丁-韉傲和謙串的那祌恶和德的根源，592; “人类灵 
魂的交威是那样地密切和杂切的，以至任何人只要一接近我，他就把他的全部宏 
见扩散到我心中，幷且在或大或小的程度内影响我的判断”，因此，我自然耍照一 
个人考虑他自己的那个覌点來考虑他，592;使得驕傲有几分和功德有同样的效 
果，59^我們对于性格与自己相似的人有一种立刻的同情，604,道德区別的主要 
根源，618;是一个孭高貴的根源，比人类心灵的任何 原始的 本能都高貴，611 
B . 各种反駁 （1) 我們的敬重心纵然沒有变化；可是我們的同情仍然有变化，因 

I 

此，我們的敬重幷 不发生 于同情 (2) —种心理性质纵然对任何人不产生任 
何 m 利，可是我們仍然认为那个性质是善 良的： “貧家中的德仍然是德”，不过对 
于一种本不存在的人类的蝠利，幷不能有 ㈣ 情，584 ( 比較370,371);这是原因于 
我們定了一个规則，“即只同情于那些同我們所考虑的人打交道的人們”， 
583( 比較 602), “广氐的同情心（这是我捫的道德情操所依靠的）和狹窄的慷槪 
(这是人类自然而有的，幷且是正义 K 枳源）之阖的矛盾，借着假設了‘通則’的影 
响，而被涫除了”，5卽。 
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闻一性 （ identity ) 

§ I - 最普遍的一种关系与其說是由理性所发现，勿宁說是由知觉所发现, 
除非是它被因果关系所发现，是一种不“依靠于观念”的关系，因此，只是槪然 
性的一个来源，73;各个印象的同一性比最完全的类似性都产生了一种較为强烈 
的联系， 34 U 

§ 2. A . “个体化的原則”,200及以下，一个对象只产生一个单位的現念，多 
数对象产生数目 观念： 时間或持續也是同一性观念的来源， 200 f “一个对象与其 
自身是同一的”=“一个时候存在的对象，与另一个时候存在的它本身是同一 
的”； 这个“原則”只是任何一个对象在所假設的时問变化中的不变化性和不間断 
性， 20], 

B . 一团物质的同一性在下列三种情形下給我們保存下来， （ a ) 当变异对全体 
銳来是微小而漸进的时候， 25 S ; ( b ) 当各部分結合于一个共同目的，尤其是当一 
个有机体中各部分有一种交威作用的时候，257； ( c ) 当一个对象天然是变化的时 
候——就如一条河沫，258。 

§ 3. 我們印象的恒定性，即它們在不同时間的类似性，使我們思考它們有个 
体的同一性，1⑽，202, 253及以 下；一 系列互相关联的印象和一个同一的对象， 
使心灵处于同样的心向下，203。因 fig 我們性，同一性混淆了，204；两种 
类似关系产生了这种混乱，204 注； 不过这个假設的同一性被'我們*知觉的明显間 
断所駁倒，我們借着它們的继續 f 存在的虛构，来避免这种矛盾，205及以下；幷进 

—步借实体或物质的虛构来避免它， 2 1 9 (比較254及以下）（参看，体条§2•存 

在条 §2), % 

§ 4. A* 夸，爷 251 及 以下； 印象永不曾被成觉为独立 
于我們自己以外，189;我們在何种范围内是我們威官的对象，是一个很难解答的 
問題，190;在我們的身体或威宫以外，幷不就是在我們自己以外，191;沒有任何 
“自我”印象，我們可由以得到一个单純的、同一的人格的現念，251，189 (参看威 
亨条），（比較 633), 除了一个特辣知觉以外，我們从来不曾亲切地意諏到任何^ 
西；一个人是“一束或一团以不可想像的速度接續而来，幷且不停地迁流运动的 
不同的知觉”，252, 634;我們所諉于心灵的那种同一性，正和我們所諉千植物和 
动物的同一性 相似； 想像使我們誤认前后相承的互相关联的对象为一个同一个 
对象，我們借虚构一个灵魂，自我，或实体，来掩飾这神間断，或者想像除了 
它們的关系而外，还有某种不可知的、神秘的东西联結各个部分，254;我們所 
諉于人类心灵的同一性是一个虛构的同-性；它不能把各个 知觉融 为一个知觉， 
它也不是它們之間的一种紐带， 259 ;它 只是由 类似和因果关系所产生的一神順 






利的轉移 ，260, 636; 記忆作为这些关系的源泉不但发现同一性而且产虫 T 同一 
性，261，可是我們仍然把原因系列扩充于記忆以外，加2;对心灵的单純性所作的 
解释，也和对心灵的同一性所作的解释一样， 263; 自我和实体是同一个东西么 r 
635；沒有任何滿意的理論来說明那在我們思想中或意誡中結合相继出现的印象 
的原則， 63 6;我們必須“区分思想或想像的 A 格同一 S ， 和情成或我們对自身的 
关切方面的人格同一性”，253。 

B. ——驕傲和 謙卑的对象，27 7 ,2&6;我們自己的存 在 是可以持镄的， 

293,自我或我們所亲切記忆和意識到的接續着的互相关联的覌念和 印象％ 
277;“我們所謂自我的相继出现的知觉”，277； “我捫各人都密切意識到其行为戎 
情緒的那个自我或同一的人格 '286; 我們心灵和身阵(即 自我) 的各种性质，303; 
“关干自我的覌念或印象，永远亲切地呈现 f 我們，我們的意識給予我們以关子 
自我的那样也动的砚想，所以我們不能想 t 任何东西能在生动性方面超出它以 
外”， 307, 320,339,340, 354, 427,我們自我和他人問的关系，是的基础（銮 
看該条），318, 322,359；容易由对他人的現念进千自我覌念上， jki 反的說法則 
不正确，340;自爱不是本义的爱，329, 480。 

同意 （ assent ) ——对任何意见的同意完全攸靠于所咸觉到的一种强烈 傾向： 不得 
不在一种特殊規点下考虑任何事物。 265 (参看条， f 条）。 

推断 finferenee} —(泰看彳 J 令条，亨^条}，幷不一定需要 三个 現念， 97 注。 

推理 （ reasoningr) ——两个对象的比較，和对于它們的恒 g 的或不恒定的关系的 
发现，当至少有一个对象不呈现 T •感觉时，才是应用推理的恰当場合，73;与知觉 
相对立，73, 87,89( 比較 1 C 3)； 幷不需要三个規念，即是說，我們由一个結果直接 
推出它的原因，而且这是最强烈的一种推理，97 注； 可以还原于槪想，97注；意味 
着預先具有观念，16 七槪然 推理只是一神威觉，]03(比較73, 62 5 〕；根裾原因和結 
果进行的推理对子意志所加的影晌信念是某种威觉或特殊的槪想方式，它 
是单純的覌念或反省所不能消灭 r 的，184 ; 由奥妙的推理所发生的确信，随着锈 
要理解它时的努力程度而遂漸减低，1祁（此較 4 55);理証的和槪然的推理：前者 
的領域是“現念的世界”，是与“实在的世界”相对立的，413;只是我們思想和观念 
的一种活动，而除 了現念 或微弱 的槪想以外，沒有京西能够进入我們的結論之 
中 ，625( 比較 103)。 

W 


外界的 （ external ) —与內心的相对立，166,167；对象（参看該条）与內心的活动 
相对立， 464 i 与内心的动机、庳則， 或 性质相对立，47 7 反 以下； 沒有外界存在的 
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現念（参看該条）与覌念及印象有种类上的差別，67 (比較188, 21〗及以下 ）》 当一 
个印象在我!門的身体以外时，它幷不是在我們自身以外的，190;因为我們的肢体 
本身也只是 印象： 凡沒 有广袭 的印象，如声音、嗅味等，都不能是在任何东西以外 
的，191;“不通过一个意象或知觉作为煤介，任何外界的对象都不能被心灵所认 
知'239。 

外線 （ oeeaslon ) —外緣和原因，其間沒有分別，171。 

[渥拉斯頓] ( Wailaston ) ——他的学說上张所謂恶是引起虛妄判断的一个傾向， 
461 注 0 

无鞞主义 （ Atheism ) —— 斯宾諾 莎的无神主义 ，和 关于思想实体的非物质性 （椅神 
性），不可分性，和单純性的学說相同， 240 及以下， 244。 

无隄 （ infinite ) ——空間和时間的无限可分性 ，26 及以下；点、綫等的无限町分性， 
44,数量的无限性，52。 

物体 （ body ) 

§ I ， 它的实在的本性发现不出 ，只 有它的外表特性可以认知， 64;能力 和必然 
性不是物体的性质而是知觉的性质，166。 

§ 2^ A , 要問有无物体，那是徙然的 ：那是 我們在我們的一切推埋中所必須假 
設的一点，187。但是我捫为什么相信物体的存在呢？即是說 ( a ) 我們为什么当各 
种知觉不在咸官之前时，还以继績的存在諉于它 們呢？ （ b ) 我們为什么假定它們 
有一种独立于心灵和知觉以外的存在呢 f “外界存在的意象在当作一种与我們的 
知觉有种类上的差异时 : ’是荒謬的， 1 S 8 (比較66及以下）。各种威官决不能产生 
一个继續的，独立的存在的信念，139—】93;理性也不能产 生它； 因跄，根源一定 
在于想像，193;我們把继續的存在只諉于某些知觉，192,而我們所以这样敗不是 
因为它們的不自主性和活 泼性， 而是因为它們的特殊的恒定性和一貫性，194— 
1 ST ； 一貫性和继績性的混淆， 19 S ? 恒宠性或类似性在不同的时候与同一性混淆， 
199— 204;以关于独立存在的进-步假設来支持此点，205;这珅假設不包含有对 
心灵本质的任何矛盾，而且我們相信这个假設，209;虽然它与最明白的經驗互相 
冲突，210。 

为了避免这个因难，哲学家亨兮了专^’亨宇，这个见解保留了通俗见解 
的一切困难，还加上了它所特有的困难， 211— 它把問断性归于知觉，把继縝 
性归于对象，215;不綸根据任何系統，都无法辯护我們的知性或我們的威官—— 
不論是接受或排斥知觉（即物体）的继續而独立的存在,218。 

C . 我們的物体現念，人們承认，只是我們所见为經常联合着的各种可成性质 
的一个集合体，我們认为这个混合体是单純的，自同的，虽然它的耝合性和它的 





单純性相矛盾，而它的变异也和它的自同性相 予盾， 219,为了避免这些矛盾，想 
像就虚构了一个未知的，不可见的，不可理解的东西，称之为实体或物质， 22 0;不 
过“任何一个性质旣然是独立于其他性质以外的一种事物，所以也就可以設想为 - 

独立存在，而且也可以离开了其他物质，幷且离开了那个不可理解的实体虛构而 
独立存在”，222。“整个体系是完全不可理解的，然而却是从和上述这些原則中 
的任何一个都同样自然的原則得来的。”222。 

§3. 近代哲学由于区別了¥$和就不但不曾說明外界对象的作用，反而 
消灭了它們，幷使我 fi 睹于有 ii 些的最誕妄的怀疑主义地步，228；如果顏 
色 、声音等只是 知觉，那末就 沒有留下任何东西，能供給我們以一个正确的、首尾 
—貫物体現念 ，229( 比較 192)； 沒有任何印象是物体达个覌念所由以导生的—— 

触觉幷不是这种现象，“因为物体虽然是借其塡充性而被人感觉的，可是触觉是 
与塡充性十分差异的一种东西，而乱两者幷无絲毫类似之点”，230;根据因果而 
进行的論証和使我們相信物体的继祕独立的存在的那仑踗証是彼此直接冲突 
的， 231( 比較266)。 

物理的 （ physieal ) ——物理的和褙神的必然性，沒有区別，; L 71; 物理科学和精神 
科学，175。 

物质 （ matter ) 

§ 1. ——笛卡尔派所說的质与力，159;或者是一个实体，支持物体的单純性 
和同一性的-个虛构，219及以下（参看 条)； 逍遙哲学中所說的物质的同质 
性，221;含有抵抗能力，564。 

§ 2. ——物质与(参看該条），232及 以下； 大部分存在物可以不与有广袤 
的物体发生位置关系^/存在，即是与物质沒有位置上的結合夕於；唯物主义#把 
一切思維与广袤結合起来，那是錯誤的，正如那些把思維同单純的不可分的实体 ， 

結合起来的人們一样， 23 h 斯宾諾莎也是錯誤，他假 設思絨 和物质都寄托于实体 二- 

的单一性中， 241( 比較244)。 ^ 

—— 物质或运动是 g ， 246 及以下；先驗地讲来，沒有理由可以說 
明物质何以不能引起思 i ，247; 实問題而論，我們发现物质或运动与思維有 

一种恒常的关系，“因为毎一个人都觉察到身体的各种不同的傾向改变他的思想 
忒惝詞”，24心因而物质可以是幷且也就是思維和知觉的原因，248。 

§ 3. ——物质的作用是必然的，不过这种必然性只是通过恒常的联合所产生 
的心理的强制傾向，400; “我幷不认为意志是具有人們假設物质中存在的那神不 
可理解的必然性，我却认为物质具有最严格的正敎徒所承认或必然承认为厲于 
意志的那种可以理解的性貭，不綸你是否称之为必然”，410, 
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X 

希望 （ hope ) ——与恐惧，440及以下，由喜与悲所引起，441。 

吸引作用 （ attraction ) —心理的吸引作用与自然的吸引作用比較；它的各种原 
因不可解释，13。 

习慣 ( eustom ) 

§ 1- “凡不經任何新的推理或結論而由过去的重复所发生的任何东西，我們 

都祢它为习 憤”； 它在我們有暇反省之前，就发生作用，幷且是一种“秘密的作用” 
104。 

§2. 柚象硯念的槪括代表性的來源，20 0 

§ 3- (参看原因条， §7) 强制我們由一个对象的印象进于另一个对象的現念或 

# • 

信念上， 97 ，口0;在根据一个实驗而进行推'断的情形下，“在一个紆迴而 A 为的方 
式下”被反省产生出来， 105( 比較 197), 使我們确信0然的齐一性原則，10 5 , 134; 
—个“充分而完备的习憤”，把过去轉移于将来 ，135 H 不疑主义証实了 一个覌点， 
即一切根据因果而成立的推断都建立在习憤上， 1 S 3( 比較 22 3 ) d 

习償有两种，一种間接产生了一个活泼的覌念和信念，另 一种是 直接产生的， 
即敎育，116;但是后者是一个人为的原因，不是自然的原因，因而哲学家认为它 
是对任何意见給以同意的一个謬妄根据，117;有意織地重复备种实驗，也幷产生 
不了一个特有的习慣，140。 

一个不完善的3憤是的一个直接来源,1 3 0(参看亨 學条， § 8 ,0) ; —个完 
备的习憤分化了一个間接的来源，133及 以下； 它被一种相反 * 的經驗“分裂开来而 
散布”出去，后来又被經驗的协力而重行結合起来，134。 

习慣是非哲学的槪然性的一 个来源 ，因而是它的唯一救药，146及以下；在通則 
(参看該条）的形式下甚至反着现前的观察和經驗影响了判断，: U 7; 因此，引起了 
想像与判断之間的对立。 

§心（参看，亨条）由我們各个知觉的联貫推出它們的继檁存在来的艙証是建 
立在;^憤上的，怛是仍然与我們根据因果而成立的論証十分差异，因为这种推断 
是在一个間接而紆迴的方式下由知性和习慣发生的， 197( 比較105, 133); 我們各 
个知觉的规則性都不能使我們推断出某些未經知觉的对象中的較大程度的规則 
性，因为这就假設了一个矛盾，即“借从来不曾存在于心中的东西而获得了一种 
习憤”，197,“这样把习慣和推理扩展到知觉之外，决不能是恒常重复和联系的直 

接而自然的結果，而必然是由于其他一些原則之合作而发生 的”， 这些原則就悬 
想像原則，1卵。 



§ 5. “在我們的情威中，也如在我們的推理中一样.迅速把我們带到正当的界 
限以外，293；使我們对自己有一个好威，“因为心灵在观察熟习的对象时威到偸 
快舒适”，355。有增加或减弱情威的 f 艮大 力量； 对子心灵有两种原始的效 力：产 
生实行或观想的順利性.随后又产生一种趋向或傾向， 422, 順利程度 太大时 ，榦 
把快乐 轉变为 痛苦， 423; 增强一切积极的习憤， 424； 是作为一种財产权名 义的现 
实占有的来源，503。 

协饑 ( eonvention ) ——以稳定性賜与所有物，489;不是一个許詰，“只是关于共 
同利益的一般意識，社会全体成員都互相表示这种意識 ' 就如共同划船的两个 
人的共同意識一样，490;沒有許諾的咏潘是語言的來源，490；許諾在人类协議以 
前昆不可理解的，516;协議在許諸方面創遺一个新的动机，522,是政治正义也是 
自然正义的来源， 4 B 5 0 

习慣 ( habit ) (参看 jfy 条）一只是自然原則之一，幷且由那个来源得到它的全 
部强力，179, * ' 

軎悅 f joy ) 喜悅和驕傲， 2 S 0; 奪悅与悲哀的混合产生希望和恐怖 .441 反以下^ 

戏剧 ( drama ), 115;戏剧的一致，122。 

先驗的 （a priori ) ——先驗地讲，任何东西都可以被任何东西产生出来，247;沒 
有先驗地必然的联系#在，466;关 T 淑德的先驗論証，571。 

现象 ( appearanee ) ——现象和一切存在和实在对感官說来都是同一的， iss 及以 
下；一切感觉被心灵感到就眞正是它們那样，189； “心 M 的一切活动和威觉必然 
是在每一个点上，现象正如其实在，实 在也正 如其现象”， 100( 比較385, 417, 582, 
603, 632)，现象和存在之間的区別来自想像，〗93及 以下； “倘使我們不改正事物 
的暫时现象，幷忽略我們的当下情况”，582,我們就不能有語言或进行 交际； 对象 
在威官面前的现象需要經常由反省加以改正，603,幷由想像所造的一般规則加 
以改正，632。 

相等 （ equality ) ——綫段等的相等，关子相等的各种困难， 45 及以下，完全的相 
等是一种虛构，448。 

相反性 （ eontrariety ) ——关系的一个来源，15;四个可以鉦明的关系之一，是被 
直观所知觉的，70,464。 

只存在于存在和不存在之間，173 ? 各个实在的对象都不能是相反的， 247 。 m 
傲与謙卑是直接相反，幷且互相消灭，278 ; 爱与恨也是如此，330；各种情威的相 
反性結果产生了 （ a ) 交替； （ b ) 互相 摧毁； （ c ) 混合，441。 

想像 （ imagination ) ——与記忆相对立，8及以下，86,93,97注， 628( 比較 265); 
与記 fc 及理性相对立，117|与經驗相对立， M 0; 与判断相对立， I 48 — 9 ;与知性相 
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对立，97,267(比較 182); 有移置和改变覌念的能力，10, 92, 629;主要从事于形 
成复合的覌念，10;根据某些原則，联結各个观念，10;那些原則有时候是“恒定 
的，不可抗的，普遍的”，在其他时候，又是柔蘇的，可变化的，不规則的，甚至在立 
身处世中沒有用处， 225 ( 比較 148); 因而就顔我們达到直接柑反的意见上，266 
(比較231\知性=“想像的一般的，較为确定的特性' 267；想像的这种活动之 
为自然•正如疾病之为自然一样，因而被哲学所抛弃，226;由模糊的观念进干生动 
的現念，339;但是在悄威一方面，則与此相反， 340—5 (比較509注）；想像在两个 
現念之間的一来一往构成一种完备的关系，355; “把习憤和推理扩充及于知觉以 
外”， W 7; 当它的对象消逝时，想像还继績前进，正如正划着的船一样；使一种不 
完善的齐一性趋于完善，1刖，213,237 ; 通則的来源，371, 385, 504注丨少受抽象推 
理的影响，185, 268;容易受近处事物的影响，不易受远处事物的影响，因此，政府 
是必要的，535;想像和情戚，340及以下，借着一神大的努力使我們同情一种不被 
知觉的烕情371,385—6，在同情心中把一个覌念轉变为一个印象（參看該条）， 
47;是决定財产权的那些规則的来源，504注，509注，513, S 31， 559, 566!动物不 
能威到想像的快乐或痛苦,397。 

逍遙学淇的 （ peripatetie ) 关于自然，自然中交成和反威的虛构，224。 

效能 （ effieaey ) ——原因的效能（参看該条，§ 9),156; 效能的覌念不由理性得来， 
157,而是由印象得来，158及以下，第二性原因的效力，160。 

效用 （ Utility ) ——使眞理成为愉快的，不过 R 是借助于间情 t 450； 美 的一个 来源, 
576; 效用通过同情 成为道 箆情緒的来源 ，577。 

协作 （ eo - operation ) ——增加人的能力， 485 。 

心灵 （ mind ) (参 看同一性条，§ 4 )。 

• •籲 

§ 1. A . “心灵只是被某些关系（比較 G 36) 所結合着的一堆不同知觉或其集合 
体，幷錯誤地被假設为賦有一种完全的单純性和同一性”，因而如果把任何特殊的 
知觉和心炅分开，或把一个对象与心灵結合起来，那幷不荒謬， 207 ( 参看同一性 
条，251及以 下)； “心灵是一种舞台 ：恰当 地說，在同一时間内心灵是沒有 
的，而在不同的时間内，它也沒有同一 性”： 不过我們决不可因为拿舞台来比拟 
心灵， 发生錯誤想法，因为 K 达里只苻接續出现的知觉构成心灵 ，，,253 f 心灵此做一 
个共和国，261; “要想対人类心灵有一个正确的覌念，就該把它親为各种不同的 

知觉或不同的存在物的一个 体系； 这些知觉是被因果关系联系起来，互相产生， 
互相消灭，互相影响的”，261。 

B . 心灵仿佛一具弦乐，各种情咸慢慢消逝， 441( 比較 57 fi ), 只有心灵的性质是 
善良的或邪恶的， 574( “德或恶需要心炅的某些持續的原則， 575 ; —切人的心灵 
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在其政情和作用中都是相类似的，576;能支配它的全部覌念，因而信念不能昆一 
个覌念，624, “在任何重要的条款方面，心灵都几乎不能改交它的性质”， 60 S ; 理 
智世界不像自然世界有那么些 矛盾： “我們关于理智世界所有的知識都是自相符 
合的，至于我們所不知道的，那我們就只好听其自然了 ” i 232, “心灵的各个知觉 
是完全被人认識到的”，3%(比較175)。 

§ 2. A * 心灵的非物质性（精神性>， 232 — 25 0;我們沒有$ 手巧亨 $巧現念， 
S 为沒有这样印象，232;如果所謂实体指的是某种能独:4存“—么知觉 
就是实体了，233;我們也沒有任何离存覌念，234,有关心灵的实体的問題 是铯对 
难以理解的，250。 

B . 心炅与物质在位置上的結合；人們 爭辯說 ，思維和广袤是完全不相容的，因 

噢 # 

而灵魂必然是精神性的，234;但是下面的說法是眞实的， 就是： 大部分存在物虽 
然存在，而却不在任佝地方#在，就是一切对象和知觉（除了厲于視觉和触觉的 
以外， 235) 和想像认为有位置的那驻别的对象， 237 ; 因此，那些把一切思想与广 
袤（参看該条）結合起来的唯物主义者就都是錯誤的，239；不过也有些印象和覌 
念是确实有广袤的，主张能思想的实体的精神性，不可分性和单純性的学說是一 
种眞正的无神主义，幷 且为斯 宾諾莎的一切臭名昭彰的意见作了辯护， 2 41;斯宾 
諾莎說，对象的宇宙是一个单純实体的变状，神学家說，思維的宇宙是一个单純 
实体的 变状； 242 ;两种见解都是不可理解幷且同样荒謬的， M 3— 冯幷且归結到 
一个危险的不可挽救的无神主义，244；如果你称思維为灵魂的活动，而不称它为 
灵魂的变状；結杲仍然一样，245,246;我們知觉的原因可能是而且也就是物质 
(参看該条）和运动， 247— 8。 

價念 （ belief ) (参看怀疑主义条） 

♦ 粵豢 ♦ 

§ 1- 知觉的活泼性， S 6; 对于任何現念的一神强烈而稳定的覌想 ， 97注，101， 
103,116,119，“活泼性”与“明白性”有別，因为在不信中也和在信念中一样有同 
祥明白的对象現念，不过在信念中，那个覌念是在不同的方式下被覌想的，96; — 
个覌念的强劲有力，是和它在心灵中所产生的激动有所区別的；因此就产生了詩 
和历史的差別， 6 〗 1 (比較 419)； 活泼性不是各个覌念之間的唯一差异；各个現念 
使人实在有不同的威觉，636 (比較 62 S ); 印象的活泼性不是眞理的尺度，也不是 
信念的唯一来源，143, 144,就如，哲学的槪然推論就和非哲学的槪然推綸互相差 
异，因为它借反省和通則改正活泼性，146及以下 ,631 ft 

§ 2. 它是由对于当下印象有一种关系而产生的一个活泼規念，93,97, 98, 
209, 626,而这种关系是由习償所产生的，102;信念只由因果作用产生，面不由类 
似和接近两者产生，107;不过也因为有达些关系而加强幷因为沒宵这些关系而 



索 引 


721 


贼弱 ,113。 

§ 3. 價念会因冗长的論証而咸弱，I 44 ;这是怀疑主义的救药 ,186( 比較218)， 
268,在历史方面，146,和道德学方面則有例外，因为它們各有特殊的兴趣，455, 
不完备的信念是不完备的习慣的直接結果，或是分散了的完备习償的間接結果， 
133及以下；伴随概然性的信念是一种混合結果，137;非哲学的概然性，14 6 及以 

下。 

§ 4 -由因果关系发生的对一个对象的存在的信念，不是附着于单純的对象的 
覌想七的一个新覌念， 623( 比較66及以下 ）；（a) 它不是附加到对象現念上的一 
个存在覌念，因为我們沒有任何油象的存在覌念，623, (b) 它根本不是一个 覌念： 
如果它是一个覌念，那么一个 A 願意相信什么，就能相信什么，因为心灵可以支 
配它的全部現念 ，624( 比較 184); 佴念“只迠某种咸觉或愦調”，它不依靠于意志， 
而且只有它可以使事实和幻想区別开来，624, 153；較正确地說来，它宁是人性中 
成觉部分的一种活动，而不是认幾部分的一种活动， 183( 比較103)，幷且不是一 
种单純的思想活动， 1S4 0 不过它不是和观想有所区別的一种威觉或印象；因为 
(a) 对于毎一个各別的事实現想幷沒有一个各別的印象与之相伴，625; (b) —个 
活泼的覌念就說明了样样 事情； （c) — 个坚牢覌想的原因就說明了一切需要說明 
的东西，626； (d) —个坚牢現想对情威所施展的影响就說明了信念的一切效果， 
625( 比較〗19);使信念区別子观想的那种戚觉，只是一种坚牢的观想，627；劲强， 
活泼性，塡充性，坚牢性，稳定性等名詞的含糊性，629。 

§ 5. 对子物体 （参看 該条）的存在的信念，:187;各祌知觉的继續存在不但被人 
假設，而且被人相信， 2 0$对于感官和想像，或对于理性的信念，永远得不到說 
明 f 疏忽懈怠或搜不經心是怀疑主义大惑的唯一救药， 2 1S (此較 186,26a, 146, 
632)。 

§ &. 信念对于情戚的影响，119, 625,对于传中想像的影响，例如，在詩中，120; 
想像对信念的反作用， 123 a 

行为 （aetion) ——行为与 眞理； “行为是本来的事实与存在”，“本身圓滿自足，不能 
断定为是眞的或伪的，违反理性的或符合理性的”， 458( 比較 415); 除非是在一种 
不恰当的意义下，說是間接被一个虛妄判断引起，或引起这种判断，459。 

行为 (aetions) ——和意志（参看亨亨条、条）——动机和行为之間的恒常联 
合产生了由此及彼的推論，虽然人們公认人类的行为反复无常， 401,411,632-3 
(比较 575), 任何行为的必然性不是行动者的一个性质，而是旁现者的心灵强制， 
408,冇为比判断較为自主，不过我們在行为方面也和在判断方面一样不自由， 
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行为 （ aetions ) ——行为的功，只有当行为兑由人类中一种恒常經久的东西，是由 
一种性 格出发 ，幷因而需要必然学說时，才能存在，彳1】，5 7 5 (此較 e 32); 只有性 
格和行为才能刺激起所謂德性的一种特辣快乐，472, “当我們夸奖任何行为时， 
我們只顾及产生那些行为的动 机”； “行为只是心灵和性情中某些原則的标記”， 
外面的实行幷沒有功，4 77 ;我們所以寅备一个人不踐履一种行为，就因为他不曾 
受到那种行为的固有动帆的影晌，477; “使任何行为有功的那个原始的善良的动 
机， 决不是对于那种行为的德的尊重' 478 ，人性 中如果沒有独立千德烕的某种 
产生善良行为的动机，任何行为都不能是善 R 的，成在道德！:是善良的”，479 ? ^ 
为者的意向对于行为的遒铯性是必耍的，461和注。 

行为者 ( agent ) -■种行为的必然性不是行为者的 一种忮 质， 408( 比較 632 ); 行 

为者的意向，461。 

形而上学 （ metaphysies ) ,31,32,190。 

形式 ( form ) ——实体的形式的虛构， 221 。 

形相 （ fosmai ) 因，171。 

性质 （ qusilty ) ——关系的一个来源，％性质的等級（或程度）是凭直覌知觉到的 
一种可以証明的关系，70,464,能力、必然和广袤都是細觉的性质， 1 G 6 及以下， 
239;未知的性质也是可能存在的， 163( 比較 172)； 我們对于物体的覌念是威性性 
质的覌念的一个集合体，219； “任何一个性质旣然是区別于其他性质的一种独立 
寧物，所以也就可以被想像为独立存在， 而且也 就可以不伹离开了其他性质，幷 
1离开了那个不可理解的 4 实体’虛构，而独立 存在' 22 h 关于奥秘性质的虛 
构，224;初性和次性的区別， 226—231 (参看，，条〕，•咸性的或第二性的性质， 
227;起作用的那个性质区別于它在壙傲的原因中所黹托的那个客体 （参 看亨學 
条，§ 1，原因条， §10), 279, 3 3 0; — 个人的恒常性质“在一个行动完成以后，仍 
然存 在”， 3*49; 我們只須考虑行为所由以出发的那个性质或性格，订 5 ;只有心理 
的性质只是善良的或恶劣的，607;自然的才能，530。 

性格（品格） ( eharaeter ) ——根据性格来判断行为的可能性，扣0及以下；人的 
一种較經久較 恒常的 东西，姶予他的行为以一种遨德的性质， 411 (比較 477 ); 只 
有性格和行为能够刺激起我們所称为德的杂种特殊的快乐，而且只有在它 們“一 
般地被考察”时才是这样，472,行为只有在其是某种性质或性格的标記时 ，才 
是有善良的；性格必然依靠于扩及行为全部幷构成人的性格的經久的心灵原貝 1 J ， 
575 (比較 349); 使我們发生道德情操的是一个人的性格对与他交接的那钱人所 
发生的影响，印2;心灵几乎不能在任何重要条款方而改变它的性格， 603( 参看 
一性条， §4)。 
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雄辯 （SI 才 ）（ eloquence ) - 611 。 

庞构 ( fietion )( 爹看亨宇条， § 1 } ——对作为靜止的尺度的持續的虛构，％ 6 S ; 完 
全相等性的虛构， 48; 关于继續的、狃立的存在的虛构 ， 193 及以 下，. 这个虛构得到 
信仰，209,由习憤得来，不过是紆迥而間接地得来的， 19 7;关于知觉和对象的双 
重存在的虛构，211及 以下； 完全是幻想的产物，216； 实体或 物质的虛构， 2 20;关 

于实体的澎相的虛构，221;偶然性的虛构，222;关于自然界官能或凭隐秘性质， 

0 

交感或反:威的虛构, 2 2心关于人格同—性，灵魂。自我，实体的虛构，以掩盖我們 
知觉的变化，254,259 ; 关于“自然状况”的哲学的虛构，49^关于“黃金时代，，詩的 
虛构； 494( 比較， 631); 关于“欲求一种义务”的虛构，523;关于不完全的所有权的 
虛构，529;对虛构进行考察，正如对我們的梦墁进行考察一样有用， 219 。 

虚荣 (vanity) -种 “杜会 的情感 ” ， 491 。 

杵諾 （ promise ) -确立正义的那个社会习憤不是一个許諾， 490 ;在“自找状态” 

中沒有許諾， sen ; 許諾的束縛力， 51 G 及 以下； 令人屨行許諾的规則不是自然的， 
因为 （1) 一个許諾在人类的社会习慣以前是不可理解的，516及以下， （2) 纵然可 
以理解，也不会是有束縛力的，516;由一个許諾所表示的心灵话动旣不是完成任 
何事情的一个决意或欲望，也不是对于那神行为的欲求， 516, 也不是对于那种义 
务的欲求， 517,518, 523,524. 我們沒有独立于职•寅咸以外的一种履行許諾的动 
机，518 (比較 478, 522); 沒有踐履許諾的自然傾向，如对于以人道待人那样，因 
此，忠实践約幷不是一神自然的德，519;人們所以需要踐約的规則是为了补充关 
于財产的稳定或轉移的自然法， 5 20(比較52 6 );我們借文宇或象征形式創造了一 
个新的动机，使我們在不能忠实踐約时，就要受到不再被人信任的 惩罰： 不过利 
益是践履許諾的最初朿縛力，522 ; 后来一种道德的情調 父协助 利益，而变为一种 
新的束縛力，523;不过文字形式不久就变 为許諾 的主要形式，因而引起一些矛 
盾，524;暴力使許諾归于无效的这个事实，就說明許諾沒有自然的成縛力，525; 
践屐許諾是人 类所发 明的第三条基本的自然法，526,兌的束縛力是在政府成立 
以前就存 在的： 它們是政府的本来根据幷且是最初的服从义务的来源， 541; 不 
过忠順迅速地获得了它自己的一种束縛力， 因此， 一切政府都不依据在间意上， 
542;許諾和忠順的道德的束縛力是独立的，正如利益的 自然束 縛力是 独立的一 

样， 545 Otm 51 9)( 参看亨亨条，亨、-条}。 

选择 (ehoiee) — “意志或•选•择，，, 467 0 


Y 


样态 （ modes ) —-由联結作用所产生的复合現念的一种， n ; 样态与实体， 17 ;斯宾 
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諾莎的样态說或变状說，和“神学家”的学說相比較，以2 — 4( 參看心灵条 §2. B ) 0 

鲁 # 

野心 （ ambHion ) ——較低的一种野心，300。 

一般的 ( general ) (参看平譽条） - 般的能力槪念,1叫 一 般的快乐槪念，425, 

关于性格和行为的一般考生一种特殊时快乐或痛苦，就是我們所謂德或恶， 
472;人类行为中在槪現之下凡能使人不快的任何东西都称为恶，499。 

一貫：（或联貫） （ eoherenee ) ——我們各种威觉的联貫性是人們所以虛构它們的 
继績存在的一 个来源 ， 195及以下；=我們各 个知觉 变化的有规則的互相依靠， 
195,各祌快乐的一貫与其他印象的一貫属干“不同的种类”，195;幷不令我們把 
继績的存在諉于我們的情咸，而只謖于运动，塡充性，形象等知觉；我們如呆不想 
像我們的某些知觉的继禳存在，就不能說明它們的规則性， 196—7, 这种一貫是 
通过习償发生作用的，不过是“間接的” “紆迴的”——即是借着剌激起想像的一 
种傾向，使它继槙在其所进行的路途上前进和把所覌察到的局部齐一故补足成 
为完善的齐一性那种傾向， 198( 比較， 237)； 是根据經驗而进行的一种不规則的 
推理，即是一貫使我們发现与知觉相对立的各个对象的关系， 2 C 。 

1 图 ( desigrn ) ——动物的行为可以推測出是有意图的，176；在帮助或侵害我們 
的人一方面意图增加我們的爱戎恨，因为意图指示出他有某些性质，“在他完成 
行为之后匁然存在着”，而且我們通过同悄心受到那些性质的影响， 348-9； 凡依 
意图实行的一切行为都是人为的，475。 

麓向 （ inteiltlon )348, 349,412, 461 和注。 

意欲 ( volition ) ——是本来的事实和实在，因而不是符合理性而成为眞或违反理 
性而成为妄，痛苦和快乐的直接結果， 574 (叁看 f ，宇条） • 

意志 （ will ) 

§ 1- A . 意志的施展（发揮）把能力轉化为行为， 12 (比較 172); 被关子活泼的 
快乐和痛苦的 观念所 影响， 119 3 关于意志的經院派学說和世俗的学說，312;意志 
和 动机， 312; A 类意志的变化无常， 313; 意志和直接情 威，399 及以下,严格說 
来 ，不是一个 情或， 虽然是快乐 和痛苦 的直接 結果： “我所謂意志只是指我們 自觉 
地 发动自己身崔的任何一种新的运动，或自己心灵的任何一种新的知觉时， 所成 
到的和所意識到的那个內在的印 象”： 达个印象是无法定义的， 399 ( 比較 518 ) t 
童欲是一种直接的 情戚，438, “当身或心的行动可以达到趋福避禍的目的时，意 
志就发动起来”， 439;意 欲作为本来有的存在物看，旣不是眞的，也不是假的 ，旣 
不是合理的，也不是不合理的， 458; “意志或选择”， 467 ? 动物有意志， 468, M 
志=人的性格或某种經久的、恒定的东西， 4 11， 4 12( 此較 348,575)。 

B . 欲求一种义务，严格說来是不可能的， 51 7 ; 意志永不会創遣出新的情調来， 
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因而不能創造出新的义务来， 513( 比餃 399)； 不过我們虛构說，人們欲求一种义 
务，以便避免矛盾，523。 

§ 2 - A . 意志的自由与 必然； 400及以下（参看条），行动者的虛妄的自由 
威觉或經驗一 他成 到他的意志容易在任何一面移动，幷且想像意志不受任何 
东西支配，幷作一个髿妄的实驗来証明它，408, “我幷不认为意志具有人們假設 
物质中存在的那种不可理解的必然性。我却是认为物质具有最严格的正敎徒所 
必然承认为属于意志的那种可以理解的性质”，410;意志只是一个原因，幷且歃 
其他原因一样，和效果沒有一种可以发现的联系；我們永不能看到一种意欲与身 
■体的运动之問的联系，更不能看到它与心灵的活动之間的联系，632；我們只是觉 
察到心灵的各种活动之間的恒常会合，正像我們觉察到物质的各种活动之間的 
那种会合一样，633 9 

B . 能影响意志的动机，413及以下；理性（参看該条）幷不能成为意志的任何动 
机： 解証所涉及的是覌念的世界，“意志則永远把我們置于实在界”；槪然推理只 
是指导已經存在的一种欲望或厌恶，414;理性不能够阻止意欲，415;理性和情咸 
永远不能爭夺对意志和行为的統治； 416,平靜的情戚往往反着猛烈的情球来决 
定意志，413, 419。 

§ 3* 自然的才能幷不因为是不自主的而与道德的德有所区別，608及 以下； 因 
为 （1) 大部分德也是同样不自 主的； 的确， 心炅几 乎不可能在任何大的条款方 
面改变它的特质， 608( 比較 624), (2) 沒有人会主张說，一种性质若非在具有它的 
那个人方面是完全自主的，就永远不能铪思考它的人产生快东或痛苦， 609( 处較 
348—9)； (3) 在人的行为方面沒有自由意志，正像在人的性质方面沒有自由意志 
一样； “說凡自主的都是自由的，那幷不是一个正确的結綸”，“我們的行为比我們 
的判断更为自主，不过我們在行为方面也幷不比在判断方面更为自由”，609;信 
念不是一个覌念，因为心灵对它的一切覌念都有控制力量，62‘ 

义务（或束缚力， obligration ). 

§ 1. 先前如果沒有道德，就不能理解义务，扣2注（比較 4 91) ; 那些由理性推 
出道德来的人們不曾把德的普遍朿縛力加以說明，“认識德，是一回事，使意志合 
乎德，那是另一回事”， 465— 6;不可能欲求一种束縛力，517, 523, 524,—个新的 

東縛力以新的惰調的发生为其先决条件，而且“意志永远創造不出新的情調来”， 
518;义务幷不容划分等級，529;虽然我們想像它們是这样的，531。 

§ 2. 利益是使 人实行 正义的（参看手$条， §3); 是非的情調是道 
穗的束縛力，498;許諾（参看該条）的束力不是由然*的，516； “当任何行为或心 
灵的性质，在某种方式下使我們高兴时，我們就說它是善良的，在同样方式下，当 



我們忽視戎不履行那种职责，就使我們: f : 高兴时，我們就說我捫有完成它的义 
务”，517!当一种行为是被一种自然的情威所要求的时候，才有使人完成那种行 
为的自然束榑力（义务），不过幷沒有使我們完成一定許諾的自然束縛力，就像使 
我們趋向人道和自然法的那种自然茉縛力那样，518, 519( 比較 546); 利益是践雁 
許諾的煨初束 縛力：后来， 一个濃德的情調又协力相助，于是发生一种斩的义务， 
522, 523;暴力使許諾归于无效一事 ，就 說明 許諸 沒有自然的束縛力，525;忠順的 
义务， 541( 参看政府条， §2); 服从苌官和履行許諾，各有各的利益，因为各有各 
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的東搏力，544 ? 因此，各有一种遂德的束縛力， 546- 服从政府是一种道德的义务， 
因为人人都这样想，547； 3利益停止时，忠順的自然义务也就停止了，不过道德 
的义务由于通則的影响，仍然继續作用， 551- 道德义务的力量与自然义务共同 
变化 ， S 69, 57 3。 

印象 （ impresslon) 参看$令 H 亨官、亨觉各条 

§ I 感觉印象和反省印^后得来，前者則“由不明了的原 r 
原始地发生子灵魂中”，7, 84;本来的印象依据 f 物理的和拽的原因，275,心炅 
由一个对象的覌念进于其寻常伴随物的那种筷向是一个反省印象， 165, 275. ^ 
苦和快乐是本来的印象，情戚是第二性的或反省的印象，276;反省的印象粗略地 
分为平靜的和猛烈的两种，情感是猛烈的，分为蓖接的問椟的两种，276；单純的 
和复合的，2;是每个单純現念都有一个先前印象的那个规則的一个例外，6;承純 
的和单一的印象不能下定义，277,329；意志是內在的印象，399;产生正义戚的那 
些印象不是肖然的，而是人为的，497;广袤观念本身是有广衮的，239。 

§ 2 只能被威官呈现为 印象； 它們的实在必然如其现象，现象也必然如其实 
在， 19心 幷不被蹴觉到为异千自我，或是任何別的东西的孳本，389；幷不威觉到 
为在自我以外，191;究毚 A . 何神范围内，有一个自我印象，是很< 怀疑的"90, 
251 ( Jt 較 307,320, 参看了 ，条， § 4, A ); 自我印象永久存在（于心灵巾），幷且 
是生动的，317。 # § 

§ 3. 由威官传来的印象其分三类， （ a .) 形象、大小、运动和塡充性； （ b ) M 色、翠 
味、嗅味、热等； （ c ) 痛苦和 快 ㊉ ： 所有这些都被人戚觉到，而且就戚官之为鉴定者 
而言，它捫存在的方式都是相间的， i 93; 不过我們以继續的存在諉于第一种，宵 
时也諉于第二种，至于第2种，我們认为只是知觉，194及 以下； “一切印象都是内 
心的、易逝的存在，幷且也显现为这样的”，194,251；近代哲学区分那哼类似产卡 
它們的对象的性质的印象和那些不炎似它們的印象， 2 26及以 下； 物体现念不能 
由任何印象 得来： 触觉不能把这个覌念給 f 拽們，“因为物体虽然是借丼塡充性 
而披人腺到的，可是触觉是与塡充性十分差异的一种东西,两者幷无轱杳炎似2 
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点，，’230。 

§ I (参看 f . f 条， §2), 只被类似性所)^穿， 283 , 343 ; “不但3各个印象的戚 
觉互相类似，当它們的冲动或方向类相莳的时候”，它們都互相关联起 
来，381,384,394；印象的同一性此最完全的类似佺所产生的联系都更为强固， 
341;印象和情威能够完全結合，这是与現念相反的，366；諸印象和諸观念 的两暖 
关系，286,381 (爹看騾傲条）；諸观念的联結不产生新硯念，因而也不产生新淸 
戚，305;轉移 法則， 342;与覌念的轉移法則相对立， S 42; 在同情心中，一个观念轉 
化为一个印象，3 】7 ;纵然印象不被任何人所觉察，370, 385。 

§ 5. 我們之区分德和恶，还是借着我們的印象，还是借着覌念，456及以下（参 

看孕 f 条，§ 1,2} ; 区分德和恶的那个印象，往往被人誤认为是一个覌念，因为它 
是溫和的，470。 

英雄主义 （ heroism ) ——只是一种稳定的、确立的墉傲和自尊，599。 

“应当 "（ ought ) 不曾与“已經”分別，逋俗的道德思想也沒有加以說明，469， 

• 攀 

永生 （ immortality ) ——灵魂的永生， ii 4 ft 

勇敢 （ eourage ) — 勇敢的貪任，大部分是用人为措施所勋行的，573。 

友誼 Cn ^ endship ) ——与“乂捫的利害交往”同时 幷存； 521。 

謂言 （ language ) ——不經許諾而由約定俗成所产生，490。 

( desire ) - 种直接的情威， 438 〔比較 278,574) ; 由单純思#下所认为的 

善发生,439;“心灵借着一种原始的本能傾向于趋镅避禍，即使这些禍福被认为是 
存在于現念之中，幷被认为是存作于任何将来时 期”， 438;使敌人受害，使友人得 
輻的欲望、肉欲、 饥 餓等，都是直唼的情成，它們是“由完全不可解释的自然冲动 
和本能发生 的”： “ 这些情威恰当說来是产生禍 S 畐的而不是由禍輻产生的，如其他 
威情那洋”，439。 

伴随 眚爱 和惽，幷使它們 区別+ 驕慠和謙荦，后两者是心灵中的砘锌情褚， 
367。 

f 亭往柱和理性相混，“ 7 ; “慈善、爱生、慈幼”都是如此，它 M 是本来 
植根于人性中的本 能”： “对柚象地被思考的福利的一般的欲求和对子柚象地陂 
思考的禍的一般厌恶”，也属于平靜欲望，417 (比較 438); 平靜的情戚往往反着 
猛烈的俏威决定人的意志；“决定人类行为的不单是现前的不快之 成”： 坚定的心 
力是平靜情威对于猛烈情威的战胜， 418( 参看条，§ 3)。 

寓存 （ inhesion ) ——沒有实体或离存的覌念，234。 * 

原因 （ eause )。 

§ I ，印象是观念的原因，因为印象恒常与覌念結合而旦先于印象 ， 5 ; 当一个对 
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象产生了另一个对象的动作，运动或 存在时 ，那个对象就是那另一个对象的原因， 
而当前一个对象有产生后一个对象的能力时，它也是堉者的原因， 12( 比較 172 ) a 
§ 2. 原因和結果是可以产生联想的現念的一个性质，11，101；因果关系联結 
各个現念，而不联結各个印象， 283 ; 字予，15,94,原因的定 

X -个自然的和哲学的关系，1^;焱 A 权*是一^特殊的因果关系， 310,50 S a 

§ 3因果关系是由推理所发现的槪然性的一个来濂（比較124,153)，因为“心 
灵超出了直接存在于戚官前面的东西”，73 (比較1、03, 141)； 它是以“我們看不 
到，戚不到的存在和对象报告我們的”唯一关系； 74。 

§ 4 我們的因果关系的現念的起源，应当在某神印象中去找寻，74 (比較 
165); 不过“沒有一种性质，是普遍属于一切存在物，而使它們有权利”被称为原 
因的； 因此，这个現念必然是由对象間某种关系得来的，75;接近关系（比較 100) 
和时間接續关系是因果关系的重要条件， 76( 不过因果关系之所以存在于一个果 
子的味觉或嗅觉与顏色之間，乃是因为它捫是分不开的，虽然一般是共存的，幷 
且它們是同时出现于心灵中的。 237,238); 因而是“必然联系”的关系，“因为一个 
对象可以接近于，先行于另一个对象，而幷不必被人认为是它的原因 ”，77( 比較 
87)； 不过我們不能直接发现必然联系的晛念所由来的那个印象，77。 

§ 5. C 因果关系法則〕因此我們間接就問了与; 

的”，那就是說，“为什么凡开紿存在的事物都必然也有一个原因”， 7 «及以； 

(* 比較 172); 达在直覌上，和証明上都不是确实的，79;把一个原因 的現念 同存在 
的开始这个观念分幵，不是矛盾的，荒謬的，80;霰布士和克拉克关于原因的必然 
性的証明的弱点，80;洛克論証的弱点，81;根据因果的互相关联而成立的論証的 
弱点，82;因此，这个信念是建立在“观察和綷驗” L 面的，82;这就引起了进一步的 
問題 ，（ b ) “我們为什么断建，那样特定的原因必然有那样特定的結果，我們 为什么 
要形成由这一个推到那一个的推断呢7”82。 

§ 6* A - 由果及因的論証要求在某处有一个威官的或記忆的印象， 83( 比較 
S 7), 或想像的印象，这个印象在某些情形下产生了信念；信念只是一个知觉的活 
泼性，85,86;我們只有凭惜經驗才能由印象进于規 念上： 当我們思考两个对象的 
在有规則的接續秩序和接近秩序中的恒常会合时，我們就“毫不繞弯地”称其一 
为原因，另一个为結果，幷且由一个的存在推断出另一个的存在来， 87( 比較102, 
149,153) ? 不过恒常的会合永不能产生像必然联系这样一个新的晛念，它只发动 
—个推断；昆这个推断产生了必然的联系么？ 88( 比較155,163)。 

R . 〔自然界的齐性〕由印象至現念的这种推断或轉移，不是通过理性由經 
驗发生的，因为那就会耍求自然齐一性的原則，即将来将与过去一样，而这一点 
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旣不能借解証証明，89,也不能以槪然推理証明，因为槪然推理本身就瞭設了这 
个原則， 90( 比較104, 105,134); 我們也不能依据产生 ; 能力，或效力作为論証，进 
行推論，以求加以 說明： 这一类淪証或是循环論証，或是沒有穷尽， 90( 比較632)。 
因此，纵然經驗以两个对象的恒常会合报吿我們，而“我們也不能凭自己的理性 

使自己相信，我們为什么把那种經驗扩大到我們所曾視察过的那些特殊 事例之 
外”，91，（参看 § 7. B ) 0 

C . 因此，这种推断只侬靠于想像中各种覌念的結合，这种結合依据干三个槪 
括原則 —— 类似性，97 (比較1⑼）；接近性， 100( 比較 1 G 8); 因果关系，扣（比較 
103,109)，因果关系=“想象中的习憤性的結合”，93;因此，作为自然关系的因 
果关系是作为哲孚关系的因果关系的基础，94,比较11, 15, 101, 170( 参看§ 7, 
O.)o 

§ 7. A * 〔信念〕由原因至結果的一切推理的結論就是对于一个对象存在的 
信念（参看該条），这个信念仍是 对象的观念， 不过是在一种不同的方式下被覌想 
罢了， 96( 比較34, 37, 153, 623), 这个方式 二“带 有附 加的强力或活泼性” ：一个 
信念=“借习慣而与当下印象关系 或联結 的一个活泼覌念”，97,(此較】02)，这时 
印象就把它自己的一份力量或活泼性传达于其相关的現念上，9心在全部作用 
中，只有“一个现前印象一个生动的硯念，以及这个印象和这个覌念在想像中的 
关系或联結”，101;关于这一点的 实驗性 鉦明，102; 因此， “一切槪然推理只是一 
种咸觉”， 103( 比較 132, 141，149,173及以下），405—6、458。 

根据过去經驗而进行的推断，幷不暗含着对于过去經驗的反省，更不暗含 
着“任何有关过去經驗的原則的形成”如自 然齐一 性等的 原則； 104( 参看§ 6, B ) ? 
不过在有些情形下，对于过去經驗的反省“沒有习償也产生了信念”，或者不如 
脫是“在一种間接的 ，人 为的方式下产生了那种习憤”，就是只借一个实驗就发现 
了一个特殊的原因，104;不过在这种情形下，习憤业已确立了一个原則，“卯相似 
的对象，若匾于相似的条件中，将永远产生相似的結果”（比較89,90, 134), 而且 

这种习憤性的原則就“包括了”只有一次实驗而尙未成为习憤的視念的联系， 
105。 

C . 信念只起于因果关系，107;习慣和因果关系也同記忆中的覌念和威官方 
面的覌念一样铪予我們的覌念以同样.多的实在性，——确实，各种实在可以分为 
两类，即記忆和戚官的对象和判断的对象，就如罗馬的观念，108,接近和类似两 
种关系的效果，在孤立时，是不确实的，因为它們可以随意虚构，变化无端，而习 
慣則是不可变化，不能抵抗的，10七在依据原因和結果而成立的論証中，我們使 
用那些恒定的，不可抗的 ，普瑾 的原則 ； 225( 比較231, 267); 由因果关系呈现出的 
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“对象”是“确定不变的”心灵在由一个旣生印象进于覌念上时，不能迟疑不决或 
有所选择， U0 (比較 175, 461 注， 504); 可是 t 类似和接近仍然增加任何覌想的活 
泼性， 111 及以下：缺乏类似会特別戚弱信念，而推翻习憤所已确立的成果， 114。 

D . : JfJ 分为两种 （参 看該条），一种是借着产生一个由印象出发的順利轉移 
阑接铪灌注活泼性，一种是直接把一个生动的观念导入心灵中，因而产生了 
信念， 115 ; 这是敎育的作用， 116 , 这种敎育旣是人为的原因，而不是自然的原因， 

所以哲学家不认它为信念的恰当的根据/虽然它在实际上是和我們根据原因和 
結果而进行的推理建立在习慣和重复的同样基础上”， 117 ( 比較 145 及以 下）； 敎 ' 
奇是使人“同意任何信念的一个謬妄的根据”，118。 

E . 根据因果关系而进行的推理，能够作用于意志和情威上（:参看該条 1 X 9, 

信念激起情成，同样，情感也激起信念，120 ; —个生动的想像，疯狂，和愚痴影响 
判断，产生信念，而其方法就是，它可以和推断及威觉同样使現念完全活泼起来； 

123;因果关系在与接近和类似結合起来时，产生了同情，318,320； “間接”由判断 
所引起的一种活动，459 ? 理性永远不能引起一种情戚，而是完全惰性的， 不活动 
的，458, 415—416( 比較 103)。 

§ 8* 〔槪然性〕 A . 侬据因果而成立的論証，幷不是普通所謂槪:然的，面为这 
些論龆虽然建立在經驗上，却沒有怀疑和不定， 124； 两种槪然性，一种建立在机 
会上，一种建立在原因上，124。 

B . 原因的否定=思想中的全然无所取舍，戎无所 决定； 一切机会都相 

等， I 25 /关*于机会的推箅或結合意味着各种机会之中.混含着原因，126； “一种事 
情如何成为槪然的？”这个問題二 “多数 相等的机会对心灵有什么結果？”这样一 
个問題，思想的活泼性，或求达結論的原飴冲动分裂为多数冲动，而机会的 
槪然性就在于 这胖各 別冲动的一种結合，对于其他結合的胜利，129； “俗人所 
謂机会 H 是一个秘密隐蔽的原因”，130。 

C * 1原因的槪然性 .= ( a ) 不完全的經驗——即一种尙未完备的轉移的习償， 

( b ) 受相反經驗限制的…种确信， （ c ) 各种效果的不确实性或互相 反对； 不是由于 

原因中有偶然性，而是爭亨〒亨 巧穿竽 “因为一切原因和結果之間的联 
系都是同样必然的，”132(\： # 較%神相反性归結于犹豫不定的信念， 

( a ) 这是由于它戚弱了我們的轉移习慣，1 3 2; ( b ) 間接“由于把原来完备的习坩分 
散为各个部分，随后又結合到各个部分，那个完备的习慣使我們断言，我們不曾 
經驗过的那些事例，必然类似我們所經驗过的那痊事例 ”，135( 比較 105)； 槪然性 
是“由多数的現点的結合而发生的一种較大的活泼性”， 137* 它是当你由多数实 
驗所产生的活泼性戚去少数实驗所产生的活泼性之后所留下的那种活泼性分 
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置 ，13% 

ii . 根据因果关系所成立的一切掄証有两大原刖， （ a ) 沒有住何东西本 身能够 
提供一个理由，使 A 推得一个超出那个东西以外的結淪， （ b ) 各种对象的恒常会 
合也不提供任何理由，使 我纟1 超出我們所經驗的对象以外，对任何对象作出任何 
推断，139;认为某种将来結果会发生的那个信念是由想陳的作用得来的， 想像是 

从各种实驗的比較中，求得单一个活泼覌念的；140;但是任意重复实驗，幷产生 

• ♦ 

不出这个生动現念来；因为“心灵的这些各別的活动幷不曾被可以产生它們的任 
何共同对象，結合起来”，140,比較 xxri , xxi . i 〖，两 章； 槪然性的細微差异不 
能觉察，就如九十九次与一百次实驗之間的差异那样；我們所以取大数，是根据于 
通則的，比較1 46 ，1 7 3(但可比較 103), 
iii - 亨+，第三种原因槪然性，在这里现前对象与联結在一处的几个对象之一 
的类似 i 系是微弱的，因而轉移过程也相应微弱，142。 

D - 非哲学的鞔然怍 = ( a ) 由相关印象的活泼性的低咸（由于时間久远或距 
离辽远）而发生的减低的确信，明驗程度的这样一种差异幷不曾被认为是坚牢 
而合法的，否則一个論鉦的力量〜天一天会有所变化，143;我們也是受这一类槪 
然性的驅的人，如果 （ b ) 我捫允許自己多受新近变驗的影响 ： 少受久远实驗的影 
响， 143 s ( c ) 多受簡短单純的論証妁影响，而少受冗丧芨南的論証的影响， 144( 比 
較 18 5 ); ( d 〕 如果我們受了通則的有害影响，被导入类比推理上；146及 以下； 那 
么，信念还只是由本来印象传来的某种活泼性呢 T 还是与那种活泼性有区別的 
某种东西呢？ 145 (比較§ 7. A _ B ); 〔合法的侰念=得到反省和的誑明 
的活泼性，146及以下（比^ 173)〕，通則虽然产生 偏见和 虛妄的推断:^是通則 
仍然楚沿者的唯一救药，因为借着通則，我們&前件中分別: 

#；这种区別往往被人归于判断 ，而 混乱則归于想像， 

的奴隶，149; “缉我們发现一个結果沒冇某某一个特殊条件的参与，也能产生出 
来时，我們就断言，那个条伴幷不构成那个存效原因的一部分，不論它和那个原 
因怎样常常結合在一起”，149 (比較 S 7,248)。 

E . 确信或倌念的各个等級是 ：（ a ) tf 知識”或理 PJE 級； （ b ) 記忆 級； （ c ) “判断”級， 
这种信念是由因果关系得来，起子两个对象的完全恒常会合，及现前对象与那两 
个对象之一的精确类似，153; ( d ) 漑然性級，槪然性在一切方面，活泼性較小（不 
I 备什么理由），因而确信也較小， 154( 比較§ 7)。 

§ 9. 〔必然联系或能力的覌念，155 及以 下〕。 

A , 能力的覌念，或效能的視念，不是由理性，也不 是凼任 何单独的經驗获得， 

♦ _ •華 ♦ 

156;洛克的解說，15 7 ,馬尔布兰西的解說 t 158,笛卡尔派的解說， I 59 , 他們思考的 



芘 确結果就是，我們沒有任何对象的能力或效力的适当覌念，160;那个現念不能 
由物 质的任何未知的性质获得，160;如果我們沒有一个特殊能力覌念，我們就不 
能有任何槪括 的能力覌念，因此，我們对属于任何物体戎存在物的能力就沒 
有明白 覌念： 当我們談論能力时，我們只是使用沒有任何精确意义的字眼， 
(比較172, 311); 我們沒有任何賦有能力（更不用說无限能力）的存在物的洩念， 
249, 能力覌念不是由我們內心的'精力 成觉蓽 拟而来，幷轉移到物质上的， 632。 

B . 只有多数互相类似的例証能产生那个現念，而且就是这些例証，也只能間 
接产生它，因为一再湩 复也幷 不在各个相关的对象之內发现出任何新的东西， 
163;—再重复，也不在它們中間产生任何新的东西，不过一再重复，却在心 
灵中产生一个新的印象（这个印象是能力观念的“实在模型”），即“由一个对象进 
于其恒常伴随物的一种强制作用”，这是一个“反省的印象”， 165( 比較 155, 74, 

« • • 4 # 

77)。 

C . 由此可见，“必然性乃是存在于心灵中而#存在于对象中的某种东西”， 
165;正如 2 X 2 = 4 的那种必然性“只存在于我們比較这些覌念时所凭借的知性 
活动之中”一样。能力和必然也是知觉的饨质，而非对象的性质，是由灵魂在內 

♦ • •暑攀 華 ♦♦鲁 ♦ 

心成 到的，不是被知觉到介:在于外界物体中的， 166( 比較 408)； 是心灵“把自己扩 
大到外界对象上”的一种傾向，16 7 ;我們被我們的天性所驅使，在外界对象中找 
寻一种有效力的性质，可是这种性质实在是在我們自身以內，266;可是自然的作 
用仍然是独立子我們的思想和推理以外的，即是說，“各个对象的接近，接續和类 
似，是独立于知性的作用以外幷在它們以前的”， 1 S 〜“我捫内心钿觉之間的結合 
原則，也如外界对象之間的結合原則一样不可理解 ”， ie 9( 比較 636). 

原因的两个 定义； 17(^ 

§ nr 系砗： （ w —切原因都是同样 饨质 ，沒有作成因和形相因莩之間的区別， 
也沒有原因和外綠的 K 別!:在驕傲和爱情方面，我們区分那个起作用的性质，那 
个性质所禺的主体，和对象， 2 79, 283, 330) (比較 174, 504)； ( b ) 只有一种必然 
性，没有物理必然和精神必然的 区別； 在机会与一个絕对必然性之間也沒有中介 t 
171( 比較§ LCJ ); 能力和施展能力的区別是无效的，1 7 2(比較12〕：但是在迓德 
学中这种区別是可以允許的，311 (参看能力条）； （ e ) 存在的毎一度开始都应 ; r j ff 
有一个原因的說法，幷沒有絕对的或形而上学的必然性，1 72 (比較§ 5) 3 ( d ) “凡 
我们对 之不能形成視念的任何对象，我們永远不能有相信它存在的理由' 172。 

§ 11 . ，臀枣 -1穿哼手窄® 1 7 3及以下 （ 比較1 46) ; “任何系西都以产生 
任何东西”，那就是說，“不論什么地方对象如果不是互相反对的， 那里就 沒有东 
西阻止耷捫发生因果关系全部所依据的那种恒常的結 合”； 而互相矛盾的东西又 
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K 有存在和不存在，— “ 7 ; “问样 原因，永远产生同样的結果，而同样的結果 
也永远只发生千同样的原 K : 这个谏則我們是由經驗得来的”，173。〔归納法， 

- 174〕；“如果一个 对象完 整地存在了任何一个时期，而却沒有产生任何結果，那末 
它便不是那个結果 的唯一原因、 174；这呰规則是容易发明 的； 却是难以应用的， 
在道德学中尤其 ta 此；在那里，我們的許多情操“甚至沒有人知其存在' 1750 b 
較 110); 难以从一大堆原因屮，区別出主要原因来，50 4 ;自然界沒有多数的原因， 
282,578,自然界各种原因的紛杂无定，461注（此較110)。 

% 12物质是我們細觉的原因，246及 以下； 沒有先驗的理由来說明，为什么思 
想不能由物质厨引起 f 虽然看不出运动或（和 ？） 思想之間的任何联系方式，可是 
在一切原因和結果方面也是这种 情形， 247;物质确系恒常地与思想結合着，幷且 
与思想差异，因此，可以幷叵确实就是思想和知觉的原因—个两难論法 
指示出，我們必須滿足于认一切恒常結合着的各对象就是原因和結果，否則便不 
能有像上帝的那样_ -个原因， 248—9( 比較149)。 

§ 13- 在植物和动物方面，我們假設各个部分对一个共同目的的交威洼幷 a 
“假，沒它们彼此间带有原因和結裝之間的259；心吳是互相产生，消 
灭，和影响的各个不同知觉的一个体系 ，26 lf 产生了人格同一性的因果关系或因 
果系列的現念是由記忆得来的， 261. 不过把原因系列扩充于記忆之外，是可能 
的， 2 S 2 a 

§ U _ 亨字 （ 参看亨、亨条: M 00 及以下；意志只是一个原因，幷且和其他原因一 
样，对 其結 Y 沒有一以发现出的联系，⑽ 2 ;在行为方面，我們往往必須假設 
互相 反对的 若千秘密原因，404,461注（比較 132); 任何行动的必然性都不是行 
动者的一个性质，而是現察者心灵中的一个强制作用， 40 ii (比較166)。 

运动 （ motion ) ——主张上帝为最初发动者的笛卡尔派玴論，159;如果我們接受近 
代哭于初性和次性的分別，这个理論便不眞实，228及以下；运动或物质是我們的 
知觉的原闲； 及以下^ “我們借着此較思想和运动的视念发现它們是彼此不相 

同的，而从經 驗丄发 现它們是恒常結合着的”，这就是进人原因和結果硯念（参照 
該条）中的一切情竹，248, 

原始的 （ original) —— 原始的和次生的印象， 275—6； 与 1 ‘自然的”相区別，280, 
2 S 1; 德是否建立在本来的原則上，295；心灵的原姶結构二自 M , 368 (比較 372 h 
心灵有 趋繭的 原始的本能，438, 


Z 


寅任 O 、 sspons 〗 bility) —— 需要必然的学徬， 4ii 0 
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战爭 （ war ) —对外战爭是政府的起源，540。 

占領 （ oeeujpation ) ——占 領与財 产权，505及以下。 

占有（領 ）（ possession ) ——长期占有是要求統治的一个权利名义，556；现实占 
有，503, 557;最初占有，505;=使用一件事物的能力，506。 

哲学 （ philosophy ) (参 看怀疑主义条）。 

§ I 19,76,78, 143,165, 282 f 实驗哲学和精神哲学，175 ? 精神哲学和自然哲 
学， 282 •，在 自然哲学屮可以料到有矛盾观象，但是在 心灵哲 学中却 沒有； 因为“心 
灵中的知觉是被人所完全认戤到的”，366 (比較 175)； 思辨哲学和实踐哲学， 
“7;此作打猎， 4 S 1; 严格的哲学排斥能力（参看該条）和发揮能力的区別，伹是在 
4 有关我們情成的哲学”中，給这种盖別留育佘地，311；用作理性的对称物，193; 
哲学与宗敎， 250( 比較，272、一个眞正哲学家的性格，13。 

§ 2- 哲学的关系和自然的关系相对立，14, 69, 73及以下，170 (参看原 
§ 6. 0) r “ 非哲学的槪然性”，143及以 y (参看 f - 条 •§ s . i )) 0 

§ 3 - A . 古代哲学， 2 19及以下，•它关于实体和 i 质的虛构，219;逍遙哲学，及 
其实体形相和实体的区別，221，527;占代哲学应用一些原則，那些原則是易干变 
化的，柔弱的，不规則的，“甚至在处世接物方面也沒有用处％ 225,227, 

B . 近代哲学，225及 以下； 把它对千物体（参看該条）或外界对象的信仰建立 
在初性和次性的区別上，226;通过这个体系 1 “我們不恨說明不了外界对象的作 
用，反而把所有这些对象完全消灭了，幷使我們不得不降到最狂妄的怀疑主义关 
于这驻对象的意见”，228。 

C . 捭正哲学家的意见比虛妄哲学家的意见要更其接近世俗人士的3：•见， 223| 
凡“拋开习償的結果而比較各个覌念”的哲嗲家发现了各个对象之間沒有已知的 

m 

联系，223,虛妄的哲学家最后通过幻觉也和壯俗之 A 通过他們的愚痴一样达到 
同样的中立地步， 而眞正 哲学家則也惜他們的中和的怀疑主义达到这个地歩， 
以 4 •，除 r 哲学家以外，一切人都假設，“不产生一种差异踉觉的郅些心灵活动就 
是间•的”，417。 

D ■关 f “自然状态”的哲学的虛构，扣3。 

§ 4. 哲学只能由“我們所威觉到的一沖喜爱从事衍思想的傾向”加以_护， 
270 ¥ 侦当作为我們思辨中的一个指导而加以采納，因为它如果是正确的，那它只 
以一种柔和适度的倚調呈现于我們，它如果是狂妄的，那也是无害的，271;宗敎 
屮的錯谀是危哈的，哲学屮的錯誤則只是可笑的潠 T ,272. 

貞操 （ ehastity )—- 和淑德， so 及 以下； 它們的朿縛力波通則所扩充的，573, ^ 
男子的貞操有較小的束縛力，阁为利害較小，573。 
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眞空 （ vaeuum ) ——眞空的規念，53及以下，638 ( 参潛条;^ 

眞理 （ tPUth ) — 眞理与詩歌，121；眞理的标准在 威触方 i 发现 （参 看該条），265; 
我們不能希冀一套眞实的、只能希冀一套滿意的信念，272,所謂与眞理或埋性相 
矛盾，就在于那些被視为蓽本的覌念和它們所表象的現念不相符合， 415； 两祌眞 
理 （ 】 〕 对于純粹現念間的比例的发现， （2) 我們关干对象的現念与它們的实在 存 
在的符合， 44 h “眞或妄就在于对各个覌念 間的 实在关系或对于实在的存 在和事 
实的符合或不符合”。因而情感、意欲和行为旣然是人 “本 来的事实和本身自足 
固滿的实在”，所以它 M 不能成为眞的或妄的， 458( 比較 415 ) s 只有判断能够成为 
眞的或妄的， 416, 458. 一种行 为在和一个厲实的判断結合起来时被人不恰当地 
称为眞的，“9;眞理之愛和好奇心， 428 及 以下； 为什么眞理使人 高兴； （1) 因为它 
釦要努力和专心，（ 2 )因为它是有用的，虽然效用在这里只是通过同情和通过集中 
注意才有作用的，4 49-51 0 

征服 （ eonquest ) ——对于政权的一种权利名义，558 0 
正义 （ justiee ) 

§ 1. 借着人为措施或設計产生快乐和贊許， W 7; 正义行动的动机不能是对于 
行动的正义性的适視， 477-480, 这个动机也不是我們对于利益或.名誉的颐虑， 
因为純粹的自爱是一切非正义的来瀨，480；也不是对于公共利益的重視，481， 
495;因为在人类心灵中幷沒有对于久类（单就其为人类而論）的爱的那样-•种情 
威， 482 s 也不是私人的慈善，或对于有关之人的利益的重視，482; “因此，我們必 
網承认，正义之成与卵正义之感不是由自然得来，而是人为地（虽是必然地）山敎 
育扪人类社会习慣发生的' 4 83(比較 530); 虽是人为的，但幷不因此就是任意 
的： 正义的规則迠“思維和現想干涉”的結果.而这种結果是那样明显和必然，以 
至 T 1 它和任何其他事物都眞是 同样内 然的， 4 S 4 ; 正义的规則可以祢为“自然沾' 
如果所謂“自然”，屋指“任何物种所共有而与之不可分的”而言，484, 526； 吊然是 

人类的发明，可是和人性一样不可变，因为它是依据在那样大的一种利益上的， 
620。 

§ 2-正义和財产的规則如何被人为的措施所确立，484及以下；社会虽然增加 
A 的能力，本領，和安全， 4 8 5 ;可是在野蜜状态屮人类#意識不到这一点，因而不 
能产生 社会： 不过两性之間的自然悦荔和对共冏子女的关爱，造成了社会的萌 
芽， 4 St :; 人类的自然性情和外面情境郞存害]:社会，那就是他們有限的慷慨（“因 
为每个人爱自己甚于爱丼他任何单一个人”）和可以罗致的那些貨物的不稳定性 
和 歷乏，487 ? “未受敎化的灭性”永不能矫正这一点；在达个阶段，所諝正义只是 
指賦肖畀常的情感（即自私和镉爱）而言，因而“正义硯念不是一 种救药 ”， 4 S 8, 



种救药不是得之于自然，而是得之于人为手段，換言之，“自然拿判断和知性作为 
—种补救手段，来抵銷威情中的不规則的和不利的条件”， 4 89:人类借着一种齔 

会习頃来矫正所有物的不稳定性，这种习憤不是反乎情咸的利益，而是契合于达 

« • 

种 利益，489, 52 S ; 这个习慣不是一个許諾，只是社会全体成員彼此表示出的一神 

“夺 亨巧了 亨亨亨”，正如共同划一只船的两个人的共同利益成一样， 49 0,在 
此以后，立刻发生了正义覌念，以及財产，义务，和权利的規念 ，这 些覌念离了正 
义覌 念都是不可理解的，491;虛荣，怜憫，愛，因为是社会性的惰威，所以 协助正 
义，491; 在这个社会习憤中，只有情咸的方向經过改变：沒有人的善恶問題 ，只有 
人 的智愚 問題，扣 2 ; 这个社会习憤旣然是那样簡黾而容易形成，所以野蛮状态必 
然是很短促的，而且“人类的 最初状 况和情形可以正确地认为是社会性 的”； ‘‘自 
然状况”是一个哲学上的虛构， 4 93;同样， t 黃金时代”也是一个詩意的虛构，虽然 
它表达 着一个巨大的眞理， 494; “强烈的，广泛的慈善”不能是正义的原始动机, 
因为它金使正义成为不必耍的， 495; 理性也不能是这种动机， 496; 产生正义威的 
那些印象不能是自然的，只是起于 A 为措陁，否則沒有习償会成为必然的，497, 

正义规則和利益的联系是独特的，因为一种单独的正义行为往往违反公私利益, 
497( 比較579)。 

§ h 498 ; 利益是正义的自然約東力，是 

非之咸是它的道德的約束力，498；我同情心作一个槪覌，看到非义永远带 
来不快，因此，道德上的善恶之威就随#非义发生， 499； “自利心是确立正义的原 
始动机， 对公共利益的同情則是对干德的迸德贊許的来源”， 500, 政治上的人为 
协助这种贊同，伹是絕不能是我 H 所以区分恶与德的唯一原因 533* 4 
育和好名心也加以 f 办助， 501, “正义虽然是人为的，对于它的道德忭的威觉則是 
自然的”，619。 

§ 4，把正义說成是“給每个 A 以其应得之份的一种恒常經久的意志”，达个通 
俗定义假設正义和財产独立于正义之外，这个定义是荒謬的， 526—7； 正义和非 
义不能划分等級，因而其为德为恶都不是自然的，“因为一切自然性质，都是不知 
不觉互相涉入的”，530,正义法則是普遍而完全不可动搖的，永不能由自然得来， 
532;厉行正义， t 需要政府， 53 S — 538;自然的和政治的 IH 义两者都由杜会习慣得 
来，543；正义的道德束縛力在国与国之間，不如在人与人之間那样强烈，因为正 
义的自然的束縛力是較为柔弱的，569；与自然德有別，因为在自然德方面，毎一 
个 单独行为都是善的， 579( 比較， 497 ) a 
政治的 CeiVil ) ——与“自然的”相对立，475注，543。 

政治 〔 polities ) ——政治中的爭論，“在大豸数場合下都无法解决，#且完全从屑 




索 


引 


737 


于和平与自由的利益”，562。 

政治的 （ political ) ——政治的措施永远不能成为德与恶的区別的唯一原因， 500, 
533, 578;只能改变情威的方向，521。 

政府 （ grovepnment ) 

§ 1_政莳的起源，534及以下；人有舍远求近，因而破坏財产法則的傾向，必須 

嫵## 餳# 

政府加以补救， 534-6, 补救之道就在于使遵守那些法則成为某些少数人的切身 
利益，537,政府虽然由不免人性弱点的人所組成，可是它变成一个姐合体，可以 
有几分免于所有这些親点，539;政府幷不是在一切社会中都需要的；政府-•般发 
生于不同社会的人們之闻的 爭执： 对外战爭如果无政府，就产生内战广軍营是域 
市的眞正母亲”，540;君主制宁可以說发生干战爭，而不是发生于家长的权 成：沒 
有政府的社会状态是人类最自然的状态之一，而且在第一代以后还继續长存下 
去；不过在这种状态中，正义法則是有束縛力的，541。 

§ 2. 忠順 ( allegiance ) 或对政府的脤从 , S 39 及以下，在一起初依据在杵諾 

« ♦ 

上，許諾是“政府的原始的根据和最初的服从义务的来源”，541;因此，主张政府 

依据子同意上的那个理論，只有在一起初是眞实的，幷不是在一切时代都真实 

# • 

的 ，542; 政府的主要目的是勒令人們遵守自然法則 （尜 看該条），自然法則中包括 
遵守許諾的职責，严格履行职資是政府的結果，不是政府的原因，543;服从长官 
与履行許諾各有各的利益和义务， 544； 因此，忠順与踐約就备有各的基础，各有 
各的道德义务，545;纵然沒有許諾那样一种东西，而一切大的社会都必然需要一 
个政府；纵 然沒有 政府这样一种东西，而許諾仍然有束縛力， 546; 这也是通俗的 
意见； 547 ? 长官們自己也不相信，他們的权威依靠在一个許諾 約上； 如果他們这 
样相信， 他們也不会甘心滅默无言地接受了它， 547, 臣民們相信，他們生下来就 
得服从，548;居住在一个政府的領土内，幷不就是同意那个政府， 54 S ; 依照这种看 
法，就不会忠順于专制政府了，可是专制政府是和任何玫府郁同样自然的，549; 

这个 I 司 意說眞 IE 只足以 証明， 苓矽等爷 夸 窄， 549 ; 这个 結論是 
正确的，不过原則是謬 誤的； 550;当利益消灭时，自然的义务也就消灭了，但是因 
为通則的影响，道德的义务仍然存在，552;但是在我們道德的現念中，我們永远 
不会怀有像被动服从的那样一种謬见，55匕 

§ 忠順的对象， W 我們的合法的长官，在一起初是由社会习償和一种特殊 

• « ♦籲參 

的許諾所确定的，554;后来則是被为了我們利益而发明的通則所确定的，555,即 
是 （ a ) 姣期占有，556; ( b ) 现实占有，557; ( c ) 怔服，558; ( d ) 继承，5 5 9; ( e ) 成文法， 
561?执迷不悟的忠义近乎 迷信： 政治学中的爭綸一般是瑣細而不能凭理性来解 
决的，562> 茱国革命，563;在混合玫府中，此在专制政府中，反抗行为往往是更为 





合法的， 564; 在任何政府中，对于一种权利总有一种补救， 564, 政治学中想像的 
彩响， 565 — 6 0 

証明 （ proof 〕= 由根据原因和結果而进行的論証所得来的 确信； 有时岜括在饵然 
推理中，有时不包栝在其中， 124( 比铰 103); 感性的証明区別子理証式的証明， 
449. 

証据 （ evidence )^ —槪然的和自然的証据， 404,406 (參看 原因条，§ n) Q 

知觉 （ pereeption ) 

§ 1- 分为印象和覌念（参看該两条），1;簡单的与复合的知觉， A 与推理相 
对，一为波动，一为主动，“只是通过威觉器官被动地接衲那些印象”，73;可以是， 
幷且也就是由物质或运动所引起的，246及以下；包括判断，456。 

§ 2. 知觉的继續独立的存在，187及以下（比較66)，（参 看对象 条）；这个信念 

争■•争 • • 

不是由威官得来的， 188—193; 也不是由理性得来的，193;而是由想激得来的， 

194及以下；是某些知觉的联貫性和恒常性使我們假設它們有继續的存在，194， 
幷区別它們的存在和现象，199;对于知觉的独立而继續存在的信念“是违 K 最分 
明不过的經驗的”，210;哲学关于知觉和对象所作的区別只是一种鎭痛药，幷包 
括着通俗体系的全部过失，又加上它自己的过失，211,不可能裉据知觉的存在推 
到对象的存在上，更不能推到两者的类似上，216,和推到特殊知觉和对象的类似 
上，217;我們的感官报告我們，知觉就是我們的唯一对象，想像报吿我們說，我們 
知觉纵然在不被知觉时仍然继續存在，而反省則报吿我們說，这是虛妄的，可是 
我們仍然继續相信它，214;世浴的人幷不分知觉和对象，193, 202, 206, 209;虽然、 
他們认为，他們的某些知觉有一种继幘独立的存在，而有些則沒有，而只是知觉， 
192;我們知觉对我們肖己的外在性是威觉不到的，190—191;我們对于一个知觉 
和一个对象的覌念不能表象彼此沖类不同的住何东西，241;必須有一个知觉或 
影象居間，才能使一个外界对象被心灵所认知，239； 一切可发现的对象的关系也 
都适用于知觉上，不过相反的說法却不 TH 确 ，242 p 

§ 3. 除了視觉不接触外，一切知觉虽都“存在而幷不存在于任何地方”，那就 
是說，旣无形象， 111 无广袤，也不占思所，236;知觉幷不潫数学点那样存在，239; 
广衮是知觉的一个性质，即是，有些知觉本身就足有广袤的， 240 (# 看广 袤条， 
§3)„ 

§ 4. 一个知觉很可以和心炅分开，因为心灵只是“由某些关系結合起乘的一堆 
知觉和其集合体”，207;我們的互相类似的印象幷 不眞正 是同一的，而且它們的 
存在也 不是滟 續的，210； “我們的全部知觉可以独立存在，而无霖任何东西来支 
持它捫的存在”，233, 633 i 一切特殊的知觉可以独立存在，因而不是必然地与一 
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个自我或 A 格相关联的，252;当我們密切注意我們肖己时，我們只发现某些特殊 
的知觉，252, 456, 634, 一个人“只是那呰以不能想像的速度互相接續春，幷处于 
永远流动之中的知觉的集合体或一束知觉”， 252 ? “它們是互相接績的 * 构成心灵 
的知觉；知性在各个知觉之間幷觉察不出任何实在的紐带来”，可是构成心 
灵的各个不同的知觉是由因果关系联結在一处的，幷且是互相产生、瓦相消灭， 
互相影响的，沒有令人滿意的学說，可以說明那些联合在我們思想或意戤中 

相继出现的谷个印象的原則，(参看心炅条，§ 1)。 

« • 

知戡 （ knowledge ) ——与槪然性相对立，69及 以下； 与覌察和經驗相对立， S 1, 
87,被定义为由备个覌念的比較而发生的一种确信，区別子由証明发生的那种知 
識，即根据因果而成立的那神論証，幷区別于由各个机会的槪率或推算而发生的 
那种綸証，104;也区別于由記忆，因果关系和槪韦而发生的确信；153 ? 七种哲学 
关中，只有四种是知識和确信的对象，70;四种中有三种是被直觉所知 觉的， 第四 
种是被数学的推理所发现的，73;不过一切知識都堕落为_然性，如果我們一考 

究我們的官能的容易致誤的性质 ， iso ( 参看$譬宇冬条；>;人类的知識高出于动 
物的知識，326。 " * * * 

知性 （ understanding) ——知性的活动，97;继視想之后，幷且为其所制約，164; 
接近关系，連稹关系和类似关系独于知性作用之外幷在其前，168;在各个对象之 
間永远現察不到任何实在的联系，260；建立在想像上或我們覌念的活泼性上， 
265；我們不能单单坚持“知性即想像的槪梠的和較为骑定的特性”，因为“知性当 
它单依照它的最槪括的庳則活动时，就完全推翻它自己”，267 (比鲛182及以 
下）； 与想像相对立，371注；矫正/威情的堀强性，“夂厝 着改变 威陏的方面， 
492;知性也和麒情-样，是人性的一切活动所必需的 i 捏遺了“自然状态”的那些 
哲学家只考虑到后者的作用， 沒 tf 考虑到前者的作用， 4 93;改正了威官的现象， 
632。 

寶 ( duty ) 参看条，条。 

直观 （ intultioi ^ j — 是 ii 和确情的一个来源，它觉察到四个可理証的关系中 
的三个，即炎:似，相 H 和任何程度的性质，70;幷不报告我們說一神存在的开姶必 
然要一个原因，79。 * 

直接的 （ direet ) ——直接的情威（参看泫条）， 278,43?. 

质抖 〈 material ) -质料因 

中立 （ indifferene 8 ) 二 机会，125, 408；中立的自由与自发的自由相混清， 407 ft 

忠膜 （ alleglanee ) ——参看政府条， 539 及以下各頁。 

♦ » 

枣心 （ loyalty ) —頭固时，铼成为迷信， 562 。 
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終极 （ final ) 因——171。 

霣概 （ esteem ) ——对富贵人士的重親，357及以下，主要由同情发生而不是由希 
冀利得心发生， 361( 比較 616); 爱倩和甫親，608注。 

自龙性 （ spontaneity ) —自发性的自由与猛烈性对立，407 (参看必然性条， 

# » • 

§ 2)。 

自我 （ self ) (参看同一性条，§4,心灵，同俯条） 6 

• # • •♦攀 鲁 

自然 （ nature ) 

§ K 自然的作用“独立千我們的思想和推理”以外，即是接近矣系、接續关系、 
类似关系468;自然的复杂性，175;自然中有少数单純的原則， 2 S 2 、473,52& ( 比 
較、5?8);自然界比精神界更充滿着矛堉， 232 a 
§ 2. “自然借着一种絕对而不可控制的必然性，不但已决定我們要呼吸和喷 
觉，而且也决定我們要进行判断”， 1 S 3, 强迫怀疑家同盘有物体的存在， 1 S 7; 决定 
騙傲的对象， 286—8 f 与习慣幷不是对立的，因为“习慣只是自然的一个原則 ，幷 
且由那个来 M 获得它的全部力量' 179;人性的变化无常，283；作为德的 来菔是 
和利益及敎育相对立的，295；自然=心灵的本然結构，是-种任意的和本然的 
本能， 368( 比較280— 1)5 =任何物种所共有或与之不可分离的东西，48 4 。 

% 3. 窄今是一个哲学 h 的虛构正像 g 金时代的那个詩意的虛构一 
样在一 不 自然状态中，沒 存財产 ，沒有許諾，501；人类的最初状态和状况吁 
以正确地认为是杜会性的， 493 , 1^^,484,520,526, 543 ( 比較手 j 条，§ l 〉 s - f ： 
能被国际法所驭消，567。 - ^ # 

自然的 （ natural ) - 

§ 1. 自然的关系与哲学的关系相对立，13，170(参看原因条，§6,0) } 与规范的 

• • # ♦學 

相对立 ： 我們的錯誤推理是自然的、正如疾病之为自然的一样， 226 ? 与人为的相 

_ 參 ♦ 

对立 C # 看該条），117, 475, 439,526,619,与本然的相对立，280, 281;=本然的， 
368；与神奇的相对立，04;与稀奇而不寻常的相对立， S 49( 比較 483); 与政治 
的相对立，528;我們的政治职寅之所以被发明，主要是为了我們自然的职責， 
543;自然的誑据与槪然的証摺，404, 406 o 

§ 2. 自然的和道德的(参看該条），475注，49!;对 F 踐約沒有自然的朿榑 
力，516及 以下； 只有当种行为是被一种自然的情态所湛要时，只有治我們对那 
种行为有•种趋向，就如我們对人道和其他自然德性的趋向那样时，我們才对那 
种行为有一种自然的义务（束榑力），518,519,525 (比較 546): 自然的义务（束縛 
力）二利益，551;遒德的义务随音自然的义务变化，說德与自然是同'义的， 
那是最沒有哲学意味的說法， 475;. 自然的德或恶，是那些不依靠于人为手段和設 
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計的德，5?4及以下（比較5 3 0\我們所自然贊許的那些性质，都有求致人类輻利 
的一种趋向，幷且使一个人成为社会中的一个良善成員， 578 ( 比較 52S); 即是柔 
順、慈善、溥爱、慷慨、公道， 578 r 由自然的德发生的那种善，发生于每一单个行 
为，而却不发生于单个的; E 义行为，579 (比較 497); 孽， 为什么与道德 

的德相区別呢， 6 06及以下（参看条，§4)。 * * ^ * 

自私性 （ selHshness ) ——人的自私性，被人們估計得太高了，因为“我們很少遇 
到一个人，他的仁厚的爱情总加起来不超过他的全部自私的减情、可是每个 A 
仍然爱自己甚于爱其他任何单一个人，487,正义的一个来源，487及以下，494, 
500;广泛的同情（这是我們道德情操的来源） 和鉍窄 的慷憮（这是人类自然而有 
的）之間的矛盾，是正义的来源，这个矛盾被通則所消除了， 5 S 6; 自愛， 48 0。 

自由 （ libert 30( 参看 条穴 400及以下，疯人沒有自由，404,只能二机会， 
^7,自发的自由和中立*的自由被人混淆，“与猛烈性相反的自由和意味着必然性 
和原因之否定的那种自由”被人混淆，407;虛假的自由 威觉： 企图 M 明它的那种 
謬誤实驗，408;自由学說和宗敎 J 09; 自由与选择，461注》“說凡自主的亊情就是 
自由的，是一个不芷确的結論”， 609 o 

自由惫志 （ freewill ) (参看必然性、自由、意志各条）312, 314, 3卵，及以下， 

♦ « « « • •嫵 

609。 

宗敎 （ religion ) —宗敎和哲学，250; “宗敎的錯誤是危险的，哲学中的錯誤只是 
町笑的”，272;宗敎是自由学說所以通行的一个原 H , 虽則必然学說不但尤害于 
宗敎，而且为宗敎所必不可缺，《9及 以下； 如果由于一个学說危及宗敎，而就譴 
黃它，那是一个“有过失的推理方法”， 409 ( 比較241, 271及以 下）； 以神迹为依 
据，474。 

宗敎仪式 （ eeremonies ) ——它們对想像的影响，99。 

主体 （ object) ——主体和突体， 242 及以下；主体屮的性质和起作用的性质有所分 
別，两者合起来才构成原因，279, 285( 参.看躱傲条） 

組合的 （ etmiposite )— ——切物体的钽合性 
餺敬 （ respeet ) ——尊敬和鄙視， 3 S 9; 爱与謙卑的混合， 390 。 

作用 （ effielent ) ——作用因与形相因等无所分別， 171( 参看原因条，§ io ), 

• « 
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作者生平和著作年表 

<3诞生和成妖:> 


G —七一一年 © * 诞生 • 

▲四月二六日 ：大卫| 霍姆 （David Home *) 诞生于英国北部方格兰爱 
丁堡郡奈因微尔斯 ( Ninewells ) 镇贵族家庭里。 

他排行第三，上有兄约翰 * 霍姆 (John Home , 1709—85) 姊卡德琳•霍 
姆 (Katherine Home 1710?—90)，他们的父母 5 约瑟 • 霍姆 (Joseph Home , 
1681■— 1713) 和卡德稱 • 福尔科内 （Katherine Falconer , 1683— 1745) 结 

婚于1708年一月，一个三十岁 ，一 个二十八岁。 

约瑟 • 霍姆是老约翰_霍姆 (John Home, 1657?—1695) 的第三个孩 
子、长男。老约翰 • 霍姆于妻子 （1678 年结婚)生下第五个孩子后故世不久即 
续弦 （1686 年），第二个妻子婚后不及年也故世，再娶的是牛顿镇大卫 * 福尔 
科内爵士 （Sir David Falconer) 的寡蛮玛丽 • 福尔科内 (Mary Falconer, 

娘家姓 Norvell, 后称 Mary Home), 她有七个孩子，其中叫卡德琳的，后 
来和约瑟成亲。 

他们政治上倾向輝格党，宗敎信仰上罠长老会 （ Presbyterians )。 

△十七十八世纪之交，英国唯物论哲学家霍布士（〗679年)洛克 (1704 
年)先后去世。“霍布士和洛克亲眼看到了荷兰资产阶级的较早的发展（他们 
两人都曾经有一个时期住在荷兰），而且也看到了英国资产阶级的最初的政 
治运动，英国资产阶级曾经通过这些运动冲破了地方局限性的圈子，还看到 
了工场手工业、海外贸易和开拓殖民地的已经比较发展的阶段；特别是洛克， 
他的著作就是属于英国政治经济学的第一个时期的，域 T 出现股份公司、英 
国银行和英围海上霸权的别!个时期的。” m 

△霍布士已故，洛克还健在，在这期间，主观唯心论哲学家乔治 • 贝克莱 
(George Berkeley〉 于1685 年诞生。本年，他在泌尔兰都伯林三一学脘任.敦 
堂神甫，不久前发农 {人 类知识原理》 l' rh - Principles of Human Knowled-^ 
i 710 年五月 ）• 
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©英国斯图亚特朝末代女王安娜 (Arme, 1665—1714, 1702年登基）在 
朝。 苏格竺自从1707年 接受联 合条款 （Articles of Union ) 而和英格兰 
合并，就成为不列颠王国一部分，在安娜的统治下。 

Q 西班牙王位继承战争 （1701—14) 在进行。国王査理二世无嗣而终，法 
国波旁王室和奥地利哈布斯堡王室都争着要继承王位，双方纠合各自勢力， 
构成了英国、荷兰、意大利、普鲁士都卷进去的大规模战争^ 

* Home 一字，据司各特 （Sir Walter Scott)， 在苏格竺早期文献中，拼写为 
Heume, Hewme，Hoome, 见 《评设 季刊》 （Quarterly Review) 第 70 号第 i7[) 页， 
转引自希尔，第10页。 ' 

** 见马克思、恩格斯<德惫志意识形态》。^马恩全集》 3:481- 82. 

• —七一二年 © —岁 • 

© 英国掌杈的托利党*自1710年竞选胜利后，趁本国同盟一方力量尚稍 
占上风，向敌对的法国建议媾和，促成了在荷兰乌特勒支开始和谈，而于下年 
先后签订儿项乌特勒支和约，结束西班牙王位继承战争。 

这样 ，法国 国王路易十四之孙腓力普五世 • 晏茹公爵固然可遵故査理王 
遗嘱登基，但是有条件，这就是西、法两国不能由一个国王统治，西欧各国以 
此限制法王利用讥会兼領西班牙而称霸欧洲；英国则通过和约取得法国在美 
洲的殖民地以及其他地方。 

法国霸亚从此大势已去，新霸主——英国正代之而起， 

* 托利党 （Tory) 和辉 格党 （Whig)， 又译： 保守党、维 新党，见&卢梭时代的英 
国》29, 台北幼梅文 化事业公司，1977 年； 王党、民党 ，见 《近代欧洲玫治社会史》418.商 
务印书馆 .1937 年； 保守党、民权党，见《英伦欧陆的改革》144,台北幼狮文化事业公 
司，1976年。 


• 一七一 1 三年 © 二岁 • 

△ “贝克莱和狄德罗都渊源于洛克”。 * 洛克的经验抡的唯心主义因素为 
“英国哲$屮的-种神秘唯心主义”所利用，洛克的唯物主义认识论、感觉论 
则由法围百科全书派狄德罗、孔狄亚克等继承，他们是十八世纪法国大革命 
前七分 活跃的一批启榮思想家。 

最初一批早在十七十八世纪之交就相继诞 生：孟 德斯鸠 （1689) 伏尔泰 
(1694) 魁奈 (1694； 布丰 （1707) 拉美特里 （1709) 马布里 (1709)； 接着又一 
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批，激进而干 练者： 卢梭 （〖7 U ) 雷纳尔 (1712) 狄德罗 （1713) 爱尔维修 （17 i 5) 
孔狄亚克 (1715) 达兰贝 （1717) 霍尔巴赫 （1723) 杜尔阁（1727)等 9 

△贝克莱的《海拉和菲伦诺对话三篇》出版。 ** 

* 见列宁《唯物主义和经验批判主义>。《列宁全集>14:121 
** 中 译本: 黄秀叽译 《 柏克 烈著： 海纳士、腓罗诺士对话三篇》，收于《基督教历代 
名著集成[第二部第十四卷〕近代理想主义》(658页，1—128,香港基督教辅侨出 版社* 
年，商务印书馆藏)。 

• —七一四年0三岁 • 

© 八月： 女王安娜去世。安娜女王的弟弟詹姆士三世坚抟天主教信仰， 
无权继承，避居法国。汉诺威选侯苏非公主 (Princess Sophia ) 是英王詹姆 
士一世的孙女，新教徒；德国汉诺威选侯根据英国新教徒王位继承法前来伦 
敦登基。苏非公主的儿子于其母新丧两个月后得到安娜女王死讯即以乔治 
一世 （George I ， 1660—1727, 1714/27) 称号成为英王。 

G 辉格党在选举中获得重大胜利,结束了托利党短暂的执政。 

* —七一五年0四岁 • 

A 苏格兰阿伯丁的第十代马里沙尔伯爵 00 th Earl of Marischal ) 乔 
治 • 基思 (George Keith , 1693—1778) 兄弟 （James Keith , 1696—1758) 

参加雅各拜特党 （ Jacobite )* 起义，失败卮，兄遭递夺公权、财产没收，于是兄 
弟俩相继出亡大陆。 

0苏格兰爆发反英起义。英国资本主义的发展使苏格兰农民在士地被剝 
夺过程中生计无着，遂把恢复斯图亚特王朝看作保持宗法农业结构的途径， 
而支持雅各拜特党起义。起义所提出的恢复斯图亚特王朝口号实际上当然 

具有更广泛深刻的历史意义。起义干下年九月被镇压。 

* 又译 :詹姆 士二#党人、帝王神杈论者，见郑易里《英华大辞典》666, 〖957年， 
时代出 版社， 


* 一七一六年0五岁 * 

△爱丁堡一群青年，有学神学的，也有学法律的，在一家小旅店聚会，后 
来组成团体也就因旅店而称兰肓俱乐部 （RankWan Club ). 他们跟贝克莱 
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主教联系，受到主教夸奖，说“不列颠北疆只有这批青年最理解我的体系”。后 
来，1725年他筹划到百慕大群岛*筹办教会大学，还表示欢迎他们前去。 

鹄 乐部成员是：麦奇 (Charles Mackie ) 麦克拉钟 (Colin Maclaurin 

. • 

1698—1746) 特恩布尔 （George Turnbull) 华菜士 （Robert Wallace 1697 
—1771) 威斯夏特 （William Wishart ?—1754) 等。 

△德国科学家、唯心主义唯理论哲学家莱布尼茨 (Leibniz, 生于！646 
年）在汉诺威去世。五十年间，大陆上两位著名的唯理论者，另一位是唯物主 
义唯理论者斯宾诺莎 ( Spinoza , 1632-1677) 先后去世了， 

* 又译： 贝缪德群岛，见《论十六世纪末十八世纪 初西欧 哲学》 第 289页， 三联书 
店， 1961 年。 

• —七_七年0六岁 • 

A 麦克拉林任阿伯丁马里沙尔学院数学教授，直至1726年。 

• —七 一九年0八岁 • 

O 十一 月：乔 治一世以汉诺威选侯身份和瑞典国王签订斯德哥尔麽条 
约，争得布累门(不来梅)和弗尔顿两地。 

• — 七 二一年 G ) 十岁 • 

0罗伯特.华尔波 尔爵士 （Sir Robert Walpole , 1676—1745) 任政购 
首脑 ，直至年。 

* 一七二二年 G + — 岁 • 

A 三月十一 日： 英国自由思想家、唯物论哲学家约翰 * 托兰德 (John 
Toland, 生于1670年）去世、 - 

上起切尔伯雷的赫伯特男爵 (Edward Herbert of Cherbury , 1 st Baron, 
1583 648), 在英国资产阶级革命的重要阶段，宗教改革进行过程中，陆续 

涌现一大批自然神论者、自由思想家，诸如舍夫茨别利伯爵 (3 rd Earl of 
Shaftesbury , 1671— 1713) 柯林斯 (Anthony Collins , 1676— 1729) 惠斯东 
( Whiston , 1653—?) 丁铎尔 （Matthew Tindal , 1653—?) 等等，而以洛克 
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影响为最大最广泛，以托竺德思想为最深最彻底。 

他们的观点相互补充，蔚为大观，形成了强大的思潮，不仅在国内打击了 
唯心论，而且促进了法国无神论的成长，推动了德国唯物论、启萦运动。 


• 一七二三年©十二岁 • 

▲二月二 七日： 进爱丁堡大 学*, 在校蓳事司各特敎授 (Regent Wiliiam 
Scot) 的希腊语班学习 

△巴克斯特 (Andrew Baxter) 到奈因微尔斯附近的邓斯堡 （Duns 

Castle) 教家馆，不久即结识大卫 • 霍姆家的常客、法官亨利 • 霍姆 (Henry 

Home, 1696—1782)，一起常漫谈基尔 (John Keil) 根据牛顿学说写成的 

«牷理学导论> (Introduction to Physics) 和洛克的 《 人类理 智论》 （Essay 

Concerning Human Understanding), 他们由探讨因果作用 (theory of 

causation) 而集中讨论 < 理智论&第二卷第二一章能力 （Power)。 

* 苏格兰是当时文化 较发达 ，民族特点较显著的地区，就大学而言，圣安德鲁斯 
(St. Andrews) 早就设立一间，格拉斯哥大学也颇有历史，爱丁堡 （1582 年）阿伯丁 
(1593 年）两处的大学算是新办的。爱丁堡的校长是惠夏特牧师 (Rev_ William Whi- 
shart, the Elder )。 学校有四个班，第一班学拉 丁语， 第三班 学逻辑、形而上学，敦授 
为漶拉蒙特 （Colin Drummond), 第四班学自然哲学，教校为斯图尔特 （Robert Ste¬ 
wart)， 他是笛卡尔主义者，后拥护牛顿学说 6 

** 休谟早年的笔记第二本上有希腊喜剧诗人伊壁査米 （ Epichatmus ) 的名言 
x ai yipvrjSo ct7uaTei.v / Keep sober〔or Be sober-minded 1] and remember 
to be sceptical (头脑要情醢，凡事持怀疑）。盖里格认为 E. 言应为 vacpe xai 
[ Li \ ivriG y amurelv ^ 见<书信集 》 1:厂3。莫斯奈指出，雅可 li： (F. H. Jacobi) 在《体读 
论愴仰，或唯心论和实在论 》 (David Hume liber den Glauben，oder Idealismus 
und Realismus, Ein Gesprach, Breslau, 1787) 卷首也引用此句。 


• —七二四年 © 十三岁* 

▲在德拉蒙德教授的逻辑、形而上学班学习，教授的个人兴趣 41 影响他重 
视自然科学。 

△利奇曼 (William Leechman ， 1706— 85) 毕业于爱丁堡大学；不久, 
任默里 (William Mure of Caldwell ，1718—76) 的家庭老师。大约在校时 
霍姆就与利奇 曼面识 ，由此，霍姆通过利奇曼而与默里熟悉。 



怍者生乎和著作年表 747 

△德国哲学家康德诞生于普鲁士东部城市哥尼斯堡。 

德对“新哲学”有浓厚兴趣，大概他在班上介绍了自己对牛顿、洛克的看法，并 
且四年后，爱丁堡大学六教授支抟彭伯东 (Henry Pemberton ) 所著<.牛顿哲学概观 》 
(View of Sir Isaac Newton’s Philosophy ) 的 Hi 版时，德列名于支持者名单上 

• 一七二五年 © 十 四岁， 

▲在历史班教授马基 (Charles Mackie ) 指导下，用英文写<历史 论文: 
论骑士制和现代荣誉> (An Historical Essay on Chivalry and Modern 
Honour )*。 " 

▲霍姆家是小地主，父早丧，家产不多，母亲独力支持家庭，经济既不富 

裕，本年又遭火灾，只得退学还乡自学 

4 论文八页长，由莫斯纳 （ Mossnef ) 重刊并撰文介绍于《现代语言学 》 (Modern 
Philology ) 第45卷 （ XLV )，1947 年。 

** 关于他的出身和行事，恩格斯 说过： 正如对一个苏格兰人所应当希望的那样, 
休谟对于资产阶级哀利的羡慕，绝不是纯粹柏拉图式的。他出身贫穷，可是后来却达 
到毎年一千镑的巨额进款…… . 他是对“教会与国家”颂扬备至的辉格党寡头统治的 
热烈拥护者，为了酬谢他的这跌功劳，所以他最初得到巴黎大使馆秘书的职务，后来得 
到更重要的、收入更多的副国务大臣的官职。（见《马恩全集》 20:265) 

• _七二六年 ©+ 五岁 * 

▲在家进修法官业务知识，经常向亨利 * 霍姆法官 请教; 同时，浏览一般 
文学作品。 

△五月 ：法国 戏剧家、启蒙学者伏尔泰 ( Voltaire , 1694—1778,三二岁） 
无理受押于巴斯底监狱，出狱后被解出国，流亡到伦敦。 

△牛顿学说的拥护者麦克拉林从阿伯丁马里沙尔学院转来爱丁堡大学, 
任数学教授,直至】746年。 

• 一七二七年 ©+ 六岁 • 

△逐渐涉猎古典文学著作 o 当时(爱丁堡)有两位书商拉姆齐 （Michael 
Ramsay ) 和金凯德 (Alexander Kincaid ，？— 1777)，前者本身是诗人，其 
子阿伦 • 拉姆齐 (Allan Ramsay , 1713—84) 和霍姆是少年朋友；后一书商 
四十年代承印霍姆著作。霍姆在家进修时颇得两书商善待和照颐，开始对苏 
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格兰诗歌发生兴趣 Q 

△三 月： 英国物理学家、数学家牛顿去世，伏尔泰参加在伦敦威斯破寺举 
行的葬礼。 

A 法国怀疑论哲学家贝勒 (Pierre Bayle , 1647—1706) 的 《 全集 》 ((Euvres 
diverses ，1727—31) 开始出版。 

G 英王乔治二世 （George II ， 1683—1760) 登基。 

• _七二八年 G 十七岁 • 

A 贝克莱随带兰肯俱乐部成员、肖像画家史密伯特 (John Smibert ) m 
洋前往北美罗得斯岛筹办大学 o 

<1研究和著述> 

• _七二九年©十八岁 • • <人性论酿阶段 • 

▲春 季: 读洛克、贝克莱著作后，自信有得，于是，改变进修方向，放弃法学, 
决定专攻哲学 

▲开始探讨思维的新境界 （a new Scene of Thought )， 逐渐想到试 
用实验推理法于精神科学(后来，这成为 & 人性论&一书的副题)。 

▲病半年，九月痊愈。 

▲学习法语。 

©英、法、西、荷四国缔结塞维尔条约，承认西班牙王腓力之子査理为意 
大利巴尔马和塔斯卡尼两公国继承人。 

* 参看 ㊀ 格 罗斯： 休谟版本志，收于《伦理、政治、文学短著弁 ㊁ 1727年七月致 
拉姆齐 ( MR ,) 函 5 显然， 他认为“对于…人类理性法庭 （the tribunal of human 
reason/cyA paayMa ) 的最重要问题，我们…仍然愚昧 无知' 自己則有信心出来澄清 
阐述 （见 <人 性论*引论 


• _七三 O 年 © 十九岁 • 

▲冬季:赴爱丁堡。 

△爱丁堡大学逻辑教授 (1730-74) 斯梯文森 (John Stevenson ) 讲洛 
克而不是讲亚里士多德;所讲修辞学、文学评论，给学生印象深刻。 
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* 一七三一年 © 二0岁 • 

▲春季 ：返乡 ，注意身体锻炼，留心饮食， 

△剑桥柏拉图学派卡德沃思 牧师* (Rev. Ralph Cudworth, 1617- 88) 
遗著 4 仑不朽的道德和不变的道德 》(Treatise Concerning Eternal and 
Immutable Morality ) 出版。 

G 沦敦《历史年鉴 > (Historical Register, XVI 317—17) 根导法国巴 
里神父 (Abbe Paris, Francois de Paris, 1690 ++ —1727) 在坟地显灵的奇迹 a 

© 爱丁堡医学界人士发起组织技术和科学促进会，并开始出版 c 医学论 
文和观察报告 》 (Medical Essays and Observations )， 受到英国和大陆各 

地人士欢迎 3 

* 又译 ：宼德 沃尔恃，见涂纪亮译《爱尔维修的哲学> 349,书 名:论 永恒的和不朽 
的道德。 

** 《人类理解淋究泽本作1609,系排误，见第110页。这个译本，缺 F 本所添一 
条长注，注文详细介绍这个神迹一时怎样轰动社会，造成思想混乱。 

• 一七三二年 G ) 二一岁 • 

▲经常参考査阅贝勒 （ Bayie ) 的《历史批评辞典》 (1697 年）和《全集> 
(1727—31 年)。 

▲三 月： 身体时好时坏，体质大不如前。稍好后，即约请老泣姆齐来奈因 
微尔斯一游. ^ 

▲计划撰写 《人 性论，试用实验推理法于精神学科》 （A Treatise of 
Human Nature, being An Attempt to Introduce the Experimental Method 

of Reasoning into Moral Subjects)。 

_ 

• _七三三年 © 二二岁 • 

△友人小拉姆齐离开爱丁堡书店，前往伦敦学习艺术 a 
▲夏 季： 加强身体锻炼，学习自然哲学。 

• G 约翰 • 开伊发明“飞梭”，大大提高织布效率，纺织工业大发展 a 

• -七三四年 Q 二三岁 • . 从商不成 • 

▲年初，经过伦敦到英格兰西南部海外贸易港 C 布里斯托尔 ( Bristol ), 



750 作者生平和著作牟表 

供职千糖商的铺子里，这家糖商从非洲、美洲(西印度群岛）进口货物。 

▲结识青年伯奇 （James Birch) 皮奇 (John Peach) 勇格 {Will Yonge) 

等 。 

▲有人说，在这里结识辉格党人、 fi 然神抡 者摩根 （Thonras Morgan), 

▲鉴于英格竺人念 Home 为 Hume, 主动将姓氏霍姆改拼写为休漢 + 
(Hume) 0 

▲仲 夏： 赴法学习，经巴黎 ; 转往东北百佘里外的兰斯 iRheims / Reims) 
城. 

▲在巴黎受到骑士拉齐斯 (Chevalier Andrew Michael Ramsay) 的 
接待，后者并介绍在兰斯的友人给怵谟。 

▲在巴黎去看所谓巴里神父显灵究竟於怎么回事 1 

▲小城兰斯，居民只有四万，他寄居于教区神#傅士戈迪诺 （Jean 
Godinot) 家，约一年，开支八十镑。 

▲结识 © 兰斯大学修辞学、人文课程教师、扬森 M 、 反笛卡尔上义者 
布吕神父 (Abbe Noel-Antoine Pluuhe)， ㊁介绍牛顿学说给法闽人的普伊 
(Louis-Jean Levesque de PouiUy), 后者访问过英国，与牛顿而识，1720 ^ 
指导过博林 布鲁克 (Bolingbroke 1678-1751) 学习哲学，当时博正在法避 
难， 

▲读洛克$人类理智论>，贝克莱 g 人类知识原理\ 

△英国经济学家，重农学派先驱，货币数量说代表杰科布•范德林恃 
(Jacob Vanderlint, ?—1740) 的《货币万能，或试论怎样才能使各阶层人民 
都有足够的 货币》 (Money answers all things: or, an Essay to make 
money sufficiently plentiful amongsts all ranks of people ) 出版子伦敦 

* 又译： 谦谟，见上海《东方杂志》第17卷第2号 （1920 年二月）陈 朴文： 又见朱 
进译述《伦理学导言>(美_薛蕾原著）第99 页， 商务印书馆，1921 年； 侯楱，谢蒙编 
#;_哲学大耍参考书》第135页，上海中华书局，1914 年； 胡米，见郭凤翰译《世界名 
入传略 ，英 尔世界名人字典》选译> H 字第 42— 43页，上海山西大学 堂译书 
院译，商务印书馆，1^8年，中华书局图书馆藏， R 文 ： hi — 俄文 K > m 。 

林 马克思指出：把范德沐犄的著怍（即《货币万能>)同沐谨的《论丛》(即 《 政治沦>， 
《论丛》的第一集，马克思使吊的是 H 77 年版）仔细对照后，我丝毫不怀疑，休谟知道并 
且利用 了范德沐特这部彺别的方面&很 重买的 著作。（ 《 马恩全臬>23:14 3 注文） 
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• _七三五年©二四岁 • * 法国之行 〔一〕 学习 • 

▲从兰斯转往安茄的拉弗来舍 （La Flech ^ 这里位于巴黎商南三百里 
地，居民五千，物价低廉;一家耶稣会中学(笛卡承、梅喿内的母校），上百名耶 
餘会士。 

▲结识市长康 （ Francois-Michd de la Rue du Can ); 结识从图尔的耶 
穌会中学来的神父格雷塞 （Phe Jcan - Baptiste-Louis Gresset ), 后者年不 
过二六岁，教龄已达十年，从事文学活动。 

▲在耶稣会中学藏书丰富的图书馆 (1762 年，达四万卷）找到笛卡尔、马 

尔布朗士、阿尔诺、尼科尔等人的著作，也看到伏尔泰的匿名著作 s 哲学书简* 
(Lettres philosophiques sur les Anglais ，1734 年，魯昂〕马尔齐 （Nicolas de 
Malczieu ) 的《几何学 读本 》 （Eldments de Geometrie de M . le due dc 
Bouigogne ) 0 


• 一七 三六年 © 二五岁 • • < 人性论 > 撰写阶段 • 

▲集中楕力撰写《人性论^进展顺利。 

G 英国议会 撤销“ 禁止女巫蛊惑条例 ” （Witches Act )。 该条例肉上世纪 
颁布以来，实际上为宗教顽固势力所利用，他们勾结地方反动人士，不时以 
~女巫”罪名陷苫稍萌异志的修女、平民妇女，后更扩而大之，诬陷普通自由思 
想者。议会开明人士鉴 T 公 i £ 與沦之压力，群起而反对才得以经过多年反复 
辩谂予以废除 a 

• 一七三七年 © 二六岁 • 

▲年中，人性论: K 主要是前两卷)完稿。 

▲取道图尔（八月）经巴黎回伦敦(九月中旬 h 

▲尽力通过苏格迮在京人士 （爱丁堡时期的同学米切尔 〔Andrew 
Mitchell〕 本年成为议员，进入国会）的关系，接洽《人性论>出版事宜。 

® 十一月 ：英王 乔治二欣的王后卡罗琳 （Carolmc) 去世。她生前关心学 
术文化，伦敦西南里-上满 ( Richmond ) 市郊公园由媳建议而建立哲学纪念 
亭，树立培根、洛克、中顿、克泣克半身雕像 
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• 一七三 AS © 二七岁 • 

▲欣赏伦敦正方兴未艾饱戏剧演出活 动:莎 士比亚 （1564 —〖616)十六个 
剧本、本•约翰生 （Ben Johnson , 1573--1637) 和王政复辟时期的戏剧、爱丁 
堡时期的同学苏格竺戏剧家马勒特 (David Mallet ) 唐姆逊 (James Thomson ) 
的剧本，这些新旧剧本正在伦敦开始得到演出的机会，观剧成为城市居民一 
种娱乐，受到市民的 欢迎。 

▲夜晚 经常出入彩虹咖啡馆 （Rainbow Coffeehouse ), 参加一些人的 
哲学闲谈。参加者有 0 同学坎宁安 (Alexander Cunningham , 后为爵士 〔Sir 
AlexanderJ ) Q 法国新教徒流亡人士（例 如： 德马泽， 〔Pierre DesmaizeauxJ ) 
等人。 

A 下半年：同乡、童年友人拉姆齐 （ M . R .) 来京。 

▲九 月：和 切伯塞 ( Cheapside ) 的出版商诺翁 (John Noon ) 签 Vh 人 
性论>出版合同，印数一千，得五十镑，应得合订本12部。 

© 三月： 英国海外贸易大发展， A 从海上打垮西班牙无敌舰队后，与西班 
牙的矛盾加剧；常川西属美洲走私的英国船只不时被捕捉，西班牙海岸部队 
本年割掉英国走私船长詹金斯的耳朵以示惩戒。 

* 德是贝勒传记作者、遗著处理人，与英国自由思想家河林斯、第三代佘夫茨伯 
利怕爵、艾狄生 （ Addison ) 等人常相过从，井在出版于阿姆斯特丹的所编杂志上掁导 
英国思想界出版界消息， 

、 - 

• 一七三九年©二八岁 • • <人性论》出版 • 

▲一月： 《 人性论》第 一卷: 论知性 （Of the Understanding ) 第二 卷:论 
情感 （Of the Passion ), 匿名出版于 f 仑敦，价十先令％ 

▲二 月：以 新著赠 ㊀ 德马泽 ㊁ 布里斯托尔主教巴特勒博士 (Bishop 
Joseph Butler ， 1692— 1752) ㊂ 诗人蒲伯 （Alexander Pope ) 等。 

▲三 月： 离开逗留了十七个月的伦敦，回家乡。 

▲英国的期刊：伦敦的《君子杂志》 （ Gentleman’s Magazine ) 爱丁堡的 
<苏格兰 人杂志 > (Scots Magazine ) 披露了出版消息。 

▲在大陆， ㊀ 来比锡的《学者工作新报>(阶此 11 Zeitungen von gciehrtcn 
Sachen ) 子五月号报导书讯时，称作 者为新 的自由思想家 （a new free ¬ 
thinker ); ㊁ 阿姆斯特丹的《欧洲 学者著述分类 书目 nBibliothdque raisounee 
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， ■ — - ■ — I I ■ .y - 釋 - -- ■ ■ ■ ■ ~ II* 自 ■ ； ■' 1 - 

des ouvrages des savans de L ’ Europe ) 在夏季第二号伦敦文讯栏披露了 
作者姓氏； ㊂ 海牙的 《新卞〕 目》 (NouveUe bibliotheque , ou histoire litteraire 
des principaux ecrits qui se publient ) 于十月号;英国书目 >( BibUoth 6 que 
briiannique , ou histoire des ouvrages des savans de la Grande - Bretagne ) 

于最后一号都报导了出版消息，前者把休谟的道德观点和赫奇逊 （Franas 
Hutcheson , 1694-1746) 联系起来，后者认为作者的逻辑、形而上学导源于 
洛克。 , 

▲十一月：请求友人介绍家庭教师职务<未成。 

▲冬 季： 往西去格拉斯哥，以第三卷部分手稿请伦理学教授赫奇逊提意 
见，并以第一、第二卷奉赠以请教，自后即和赫书信往来。 

© 英国、西班牙发生“詹金斯耳朵”之战（〖739— 4 S ), 英国要强力争夺西 
班牙在美洲的殖民地。 

* 德译本 Abhandlung liber die menschliche Natur 0 B 译本 ：㊀ 人性論 

(上)推理 0 實験的方法奁精神的問題 K 應用 3 人性論。認識論0部〔第一卷：論 
知性 L 太曰善男訳，396頁，1918年(大正七年），阿蘭陀書房， ㊁ 〔第一卷前三章〕，香原 
—勢訳，166頁，昭和五年,春秋社，均中国科学院图书馆藏。 


<] 思考和写作> 

• 一七四 o 年 ©二九岁 • • 为 《 人性论 > 辩护 〔_〕 • 

▲有意避开苏格兰、英格 :治的 出版法 (Copyright Act) 的制约，想利用 
爱尔兰 之可不受此限制，以便立即修订再版<人性论>第一第二卷，经赫奇逊 
介绍，与爱尔 兰出版商斯密 (John Smith) 联系匿名出版,未成 Q 

▲ 年初 : 六便 士小册子 & 哲学新著 < 人性论 > 一书摘要 》 （An Abstract of 
压 late Philosophical Performance, entitled A Treatise of Human Nature) 

匿名出版于伦敦。《摘要&本拟以读者投书形式寄交《学者轶事 》 (History of 
the Learned ) 以打破舆论的沉默，恐得不到发表机会 ，遂 交出販商*。 

▲春 季：去 伦敦，和赫奇逊所介绍，经手赫著的另一出版商朗曼 （ Tho - 
mas Longman ) 洽商出版 《 人性论 》 第5卷，结果十一月见书，价四先令。 
▲亚当 • 斯密 (1723 年生，十七岁）到牛津大学学习 （1740 —46)。 

G ) 当时 爱丁堡人口约五万，是苏格兰政治、学术、时尚的中心 
* 本书于 1938 年，由凯恩斯 M * Keynes and P , Sraffa) 等交剑挢重印 ， 附 
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有导言。 

• —七四一年0三0岁 • 

▲回到奈因微尔斯镇以来，对于 c 人性论>大部头著作受到冷落一事常与 
亨利 • 霍姆交换意见，认为问题是表达方式不对头，而启蒙运动以来,报刊流 
行，早年艾狄生、斯梯尔 （Richard Steele , 1672-1729) 等主编的 《 旁观者> 
(The Spectator , 711—12, 1714) 《闲话报 》 (The Tattler , 1709—11) 《监 
护报 》 (The Guardian ) 《英国人 》(The Englishman , 1713 — 14) 就都以短 
文吸引读者 

▲以十二篇短文编为《伦理和政治短著集》* (Essays Morals and 
Political ) 交爱丁堡出版商金开德 (Alexand Kincaid ) 匿名出版，印 一千五 

百册 3 

▲ +虹习希 腊文。 

* 又译：逍德经验和政治经验 （OribTTM HpaBCTBeHHt>ie h noJiHTE * iecKHe \ 见 
« 哲学史 》 1:490 。 本版，格罗斯编为 A 本； 1742 年再版本为 B 本； 第 二集为 C 本。 
174 S 年的第三版为 D 本。 

• 一七四二年 G 三一岁_ 

▲一 月： 以十五篇编为沦理和政治短著 s 第二集出版于爱丁堡。共得约 
二百镑，个人生活有了保证。 

▲年 中: 第一集修订再版，刪去其中七篇。 

▲第二集的《罗伯特_华尔波尔爵士的品 质》 （A Character of Sir 
Robert Walpole) 当即受到注意，为 < 君子杂志 m 伦敦杂志 m 苏格兰杂志 > 所 
转载，不久这位首相就下台。 

△结识诗人布莱克洛克 (Thomas B ] ack 〗 ock ， 1721—91)，这位幼年患 
天花致窗的诗人穷困潦倒，他的第一部诗集 （1746) 因起义而滞销，生计无着， 
休谟即接济他五年，后来第二部诗集出版时 （1754) 休谟向许多友人推荐。 

O 二月： 华尔波 尔内阁 因发生不光采的所谓詹金斯耳朵之战并严重失利 
而倒台。 


医 ：-* 
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•一七四三年0三二岁 • 

▲六月 ：住爱 丁堡。 

▲读同学、袼拉斯哥大学神学教师利奇曼的布道之讲词 < 论祈祷的特性、 

合理性和好处;驳反对祈祷>后，致函默尔，指责利奇曼是“可恶的无神论者” 
(a rank Atheist )^ 

▲十 二月： 在乡下奈因微尔斯，母病。 

© 英国和新加冕的波希米亚王马利亚_泰利萨结盟，以意大利某些地区 
给予萨地尼亚 （ Sardinia )。 

©英国利用奥地利王位继承战争之机，反对法国，夺取其在北美洲的殖 
民地。 


• ~七匹四年0三三岁 • 

▲爱丁堡教授普林格博士 （Dr John Pringle , 1707—82) 于两年前离 
职去弗兰德英军中任军医。休谟事先征得市长科乌特 (John Coults ， 后来 
的 Lord Provost , 1699-1751) 同意，向学校自荐担任伦理学和精神哲学 
(Pneumatic Philosophy ) 教席，校长惠夏特 （ Wishart ) 以休谟著有 《 人性 
论》为由极力反对，争取到十五张反对票，支持休谟者仅有十二票，包括在宗 
教观点上与体谟惫见不一致的华莱士一票。 

▲四 月： 适逄支持休谟者缺席，市会议选定赫奇逊接任。 

▲夏 季: 谢绝某贵族提出任其子导游教师的邀清。 

© 二月 ：法国 支持斯图亚特王系复辟活动，支持从苏格兰攻英 a 

• _七四五年©三四岁 • . 为 《 人性论 》 辩护〔二〕 • 

▲二 月： 应第三代安南戴尔侯爵 ( Annandale , George , 3 rd Marquess 
of , 1720-92, 二五岁）的邀请，前往英格兰担任他的教师。侯爵于1738年 
一度精神错乱，由专人照顾和教育。休谟到伦敦去接他，见他对<伦理和政治 
短著*有好感，休谟对敦育工作稍具信心。然后，一同前往伦敦西北三十公里 
的韦尔德豪尔 （ WelddiaU ) 庄园（在圣•阿尔班 〔 St . Alban 〕， 属哈德福郡 
〔 Hertforshire 〕)。 

相处半年还颇融洽，逐渐，护理事务多于导师工作，薪俸争执也随之而 
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▲春季 ：母亲 卡德琳_霍姆 (Katherine Home ) 死， 

▲夏季（五月亨利 * 霍姆未征得休谟同意，把休谟在谋大学职位期间 
写给科乌特的信，信上批驳校长对他提出的六点责难，亨利把信題为 <一位先 
生给爱丁堡一友人，谈一些材料上所胡说的关于宗教和道德的原理，还归之 
于是一部新出版的<人性论>所提出 》 (A Letter from a Gentleman to his 
Friend in Edinburgh : Containing some Observations on a Specimen of 
the Principles containing Religion and Morality，said to be maintain'd 
in a Book lately publish ’ d ， intitled , A Treatise of Human Nature )** 0 

▲经常进京，一则为侯爵家族事务 ，一 则大约也为到各图书馆査阅资料。 

▲七 月： 开始改写 <人性论》第一卷为《哲学 短著： 论人类理智研究> 
(Philosophical Essay concerning Human Understanding )。 

▲撰写 < 伦理和政治短著三篇 h 

©詹姆士二世长孙、査理，爱德华•斯图亚特亲王 (Prince Charles 
Edward Stuart ) 少觊觎王位者 (Young Pretender ) 于七月潜入苏格兰，雅 

各拜特党做内应，再度起义，九月占领爱丁堡，南下英格兰 a 

* 休谟在<自传 》 上 写道： “我在 H 49 年回家去，和我的长兄在他的乡舍中住了两 
年，困为我的母亲在此时已经去世了。”但，1745年六月十三日，他写 给亨利 • 霍姆的 
信提到他收到母丧家书*看来仍宜以此信为据，而把他临终前写的 《 自传>关于 此事所 
载视为记忆有误。 

** 本书于1967年，由莫斯奈 （ E . C * Mossner ; J . V . Price ) 等编辑> 撰写导言， 
重版于爱丁堡。 


<投军和观察1> 

• -七四六年 © 三五岁 * * 法 a 之行 〔二〕 • 

▲在韦尔德霍尔庄园一年 挂零， 数度入京，特别是冬季，既办事也进图书 
馆査阅材料。 

▲四 月： 因侯爵精神错乱严重，工资谈判不妥，愤 rfn 离 职前往伦敦。 

▲五月 ：任陆 军中将 （ Lieut - Genera 】） 圣 * 克莱尔 （ St _ Clair ?—1762) 

的秘书。他本有意避居法国南部僭心著述，遇上这位远亲，军事任务紧急，也 
就匆匆应遨入幕当僚属。 
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▲七 月：任 务改为直接入侵法国，以军法官 （ Judge - Advocate ) 身分从普 
利茅斯港 （ Plymouth ) 直驶法国莫尔比昂省 （ Morbihan ) 南部港口洛里昂 
( Lorient ) 登陆。五营军队，四五千人，五六十艘船，仓促间，无军事地图可凭, 
就于九月开航，要直捣法国西印度公司大本营。 

▲人侵法国本去挽回法将萨克斯元帅在奥地利所厲尼德兰（今属比利 
时)的胜利给英奧方面造成的不利形势，围魏救赵不成，反&行动仓卒，毫无 
准备，大敗而归，十月，随将军回到爱尔兰的科克 ( Cork , 直至下年一月）， 

A 友人亚当 • 斯密回家乡柯卡尔迪，结识亨利 • 霍姆。 

© 四月：坎伯兰公爵 (Duke of Cumberland , 1726产威廉 • 奥古斯都 
(William Augustus ，1726—65) 率军万二千人镇压苏格竺起义，大败雅各拜 
特党人于卡罗顿 （ CulloderO , 少觊觎王位者査理逃法(九月），斯图亚特复辟 
企图彻底失败。 

♦ 乔治 二世的第三子。 


• —七四七年 CD 三六岁 • • 心理学家 • 

▲行 程: 在科克(一月），离幵爱尔兰（三月）去伦敦（四月）。 

▲七 月： 离开伦敦回_奈因微尔斯，进行《哲学短著:论人类理智*定稿工作。 
▲十一 月：赴 伦敦。 

A 春季： 亨利•霍姆的《试论英国古史若干问题》匿名出版于爱丁堡，作 
者放弃早年雅各拜特党观点，接受辉格党原则， 

△神 f 家米德勒顿 (Conyers Middleton , 1683—1750) 的 《 自由探讨》 

(Free inquiry ) 出版，反对沐谟对神迹的怀疑论观点。 

• 一七 四八年 三七岁_ • 法国之行 〔三〕 • 

▲三 月： 以军法官身份兼秘书 ( aides-de camp ， 共三人）随辛克莱将军 
出使大陆执行秘密使命。 

▲旅 程： 从哈里奇 （ Harwich , 二月） 出发，到荷兰（三月），又从布雷达 
( Breda ) 到尼默根 ( Nimeguen ), 经科隆 （ Cologne ， 德国）法兰克福 （ Frank ¬ 
fort ) 雷根斯堡 （Ratisbon / Regensburg ) 维也纳（奥地利，四月），人米兰、 
都灵(五月至十一月）曼都亚 （ Mantua )， 然后从里昂、巴黎(十二月）回国。 
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▲四月 ，哲学短箸: 论人类理智，署名为 C 伦理和政治短著*作者所著 
出版。 价三先令。 

▲秋 季： 读到孟德斯鸠新著《论法律的精神> (Esprit des Loix ， 曰内 

瓦)，当即记下意见，后转告作者 （1749 年)。 

▲十一月 ，伦理和政治短著攻第三版 )* k 伦理和政治短著三篇 * (Three 
Essays , Moral and Political ) 二书第一次署真实姓名出版。 

前书的第六篇《论爱情和婚姻 。第 七篇 k 论历史研究 》 （Of the Study of 
History ) 于 1760 年撤销。 

后者包括4仑神迹> (Of Miracles ) %论特殊的天意和来世的状况> (Of 
a Particular Providence and a Future State ) 等。原编入 《 论新教的继承 
权> (Of the Protestant Succession ) 临时抽出，以免被扣上怀疑论帽子而 
有碍于法国之行。 

▲十二 月：经 巴黎时，全体人员到枫丹白露 （ Fountainebleau ) 会见少僭 
主，后者不久就流放于意大利。 

△拉姆齐骑士（已故）的 《 自然宗教和天启宗教的哲学原理> ( Philosophi ¬ 
cal Principles of Natural and Revealed Religion , Unfolded in a Geo ¬ 
metrical Order ， 两卷）出版于格拉斯哥。 

△经亨利 • 霍姆推荐，斯密来爱丁堡讲演 （1748— 51年），题目为文学和 
文学评论（两次），法学（一次）。 

©亚探和约签订，英法在北美洲的争夺战并未停止。 

* 又译：人类理性研究 （MccjienosaHHe o HejioaeHecKOM yMc ), 见 《 哲学史》 
1:492( 下册)；人类悟性之研究，见 《 沦理学的起源和发展> 305,又见王子野译 《 西洋哲 
学史简编>(薛格洛夫主编）第170豇，上海新华书店，1949 年； 中 译本： 伍光建 s 人之悟 
性论》商务印书馆；关文运《人类理解研究》商务印书馆，1981年。德 译本 ： Eine Un 
tersuchung iiber den Menschlichen Verstand ，223 页，来比锡， 1911 年，北京大学 

图书馆 iL 

** 德 译本： Moralische und Politische Essays 。 日译本 ：道徳 扫上 O 政治論 a 

* 一七四九年 ( D 三八岁 • 

▲春季：在伦敦，应出版商米拉要求审读爱尔兰牧师 （the Reverend 
Philip Skelton) 反对他%论神迹 > 篇而准备匿名出版的《奥非马刻斯，即天启 
自然神论》 （ Ophiomach 泛， or Deism Revealed), 表示支持出版/ 
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▲接到孟德斯鸠函，提到读了<短著三篇>，十分赞赏&论民族特性> <Of 
National Character ) —篇强调道德精神因素高于身体因素，并托伦敦酒商 
斯图尔特 （John Stewart of AHawbank ) 转赠 《 论法律的精神 > 3 

▲四 月： 在爱丁堡，促成据孟德斯鸠的校正本摘译两章的 <论法律的精 
神^出版。 

▲孟德斯鸠表示要促成 < 政治论*法译本，后未果。 

▲写法文长信问候孟德斯鸠，告以读《论法律的精神*后一些看法，从此 
两位忘年交通信联系直至孟去世。 

△博林布鲁克勋爵的<致冒失者的恳切函> (A Familiar Epistle to the 
Most Impudent Man Living) 匿名出版 3 小册子是写给沃伯顿的， 支持休 
谟在 c 哲学短著*上反对神迹之可能性的意见。 

©辉格党内部曰趋分裂。 

* 休谟对学术论争、对意见不同者的态度，可由一件事以见一斑 3 他请出版家民 
德尔 (Thomas Cadell , 1742—1802) 出面邀约“著文反对他的作者都来”会餐聚谈 ， E 
罗吉尔 (Samuel Roger ) «闲谈 》 (Table Talk ) 第106页，转引自希尔，239。 

• 一七五0年©三九岁 • 

▲< 哲学短著》再 版〃。 

▲ 十二月：友人 、解 剖学教授卡尔伦博士 （Dr William CuUen ) 默尔 
(William Mure of Caldwell, 1718 — 76) 马克斯威尔爵士 (Sir John Maxwell 
of Pollock, 1751 年任校长）等为他在当地大学谋取逻辑学教授席位，遭到 
教会执事，特别是第三 代阿基 尔公爵 （Duke of Argyle) 坎贝尔 (Archibald 
Campbell, 1682—1761) 这位左右苏格兰的人物的反对而未成。 

△英国 经济学家约瑟夫 • 马西 （Joseph Massie , 7-1784) 匿名出版 

决定自然利息率的 原因。 对威廉*配第爵士和洛克先生关于这个问题的见 
解的考察> (An Essay on the governing causes of the natural rate of 

interest; wherein the sentiments of Sir William Petty and Mr. Locke on 

that head，are considered ) 于伦敦， 

“休1 莫就是从这部著作中得出他的利息理 论的， _ 

©自1694年英格兰银行在伦敦创办以来，至本年，伦敦有二十家银行， 
外 地有十二宗。 
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* 据格 罗斯： 版本志，本版因地震之误，延至 n 5 i 年始见书。格罗斯编之为 f 本， 
见 《 伦理、政治、文学短著》第51、第85页。 

** 见《马恩全集》 23( 《资本论》第一卷广562注文 e 

•一七五—年 G 四 o 岁. •伦理学家 • 

△一 月： 斯密任格拉斯哥大学逻辑学教授。 

▲《自然宗教对 话录 、 (Dialogues Concerning Natural Religion )* 草 
成，稿子在爱丁堡友人手中传阅。埃利奥特 （Gilbert Elliot of Minto ，1722 
一 77) 布莱尔等都奉劝他勿付梓。 

▲二 月： 在一封信上提到“几乎读遍古籍，希腊文的和拉丁文的”〜。 

A 三月： 友人亨利 • 霍姆的 <论道德原理和自然宗教* (Essays on the 
Principles of Morality and Natural Religion ) 匿名出版于爱丁堡。十二 

年前，作者连接受休谟论述有关题材的著述的赠书也不愿意，现在终千亲自 
深入理解，并撰写评论。亨利是一位自然神论者，政治上正从支持斯图亚特 
王朝转到辉格党立场，在哲学上是亚里士多德主义者，本书反对休谟，但以友 
好态度支持休谟探索问题。 

△三月 ：兄约 翰 • 霍姆成亲。 

▲休谟仍和姊卡德琳作伴，同寓于劳恩市场 （Lawn Market ) 南边罜德 
利场 （ Riddle’s Land ) 附近的西鲍 (the West Bow )， 属爱丁堡市区。 

▲参加爱丁堡哲学会 (Philosophical Society of Edinburgh ), 并于十 
二月，和小门罗 （Alexander Monro the Younger ) 两人当选为秘书 6 该 
会原为技术和科学促进会，经麦克劳伦教授 (Colin Maclaurin ) 扩而大之, 
欢迎哲学、文学界人士参加 （1737 年）， i 739 年道格拉斯 (James Douglas , 
1702—68) 任主席，会务从此更形活跃。唯自1745年苏格兰起义失败后则濘 
止活动，更兼秘书麦克劳沦去世。重新恢复活动后，两秘书继续主持编辑出 
版会刊（1754、1756)。 

▲十 二月： 《人性论》第三卷重加修订，题为 《 道德原理探究> (An Enquiry 
Concerning the Principles of Morals ; Charles W . Hendel 编， 158 页，纽 

约， 1957 年，北京图书馆藏；169页，据1777年版，1953年，上海市图书馆 
藏)料年出版千沦敦。 

△里德任阿伯丁马里沙尔学院（即阿伯丁大学，第五代基思所创）道德学 
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教授。 

△拉瑟福德牧师 (the Reverends Thomas Rutherforth ) 的《捍卫神迹 


的可信性，反对哲学短论集作者》 (Credibility of Miracles defended against 


the Author of Philosophical Essays), 牛津的亚当 (William Adams) 


的《论休谟之论 神迹》 (Essay on Mr. Hume’s Essay on Miracles) 出版。 

* 德译本 ： Dialoge uber natlirliche Religion, 来比锡， 1905 年 ; 中译本 ：陈修 
斋、曹棉之译，郑之 嫌校， 商务印书馆， 1962 年。 

丰 * 参 看：伯顿著琳 谟传》 （ Burton’s Hume, 两卷 ） 1:326, 转引自希尔， xxi 。 

*** 德译本 ： Eine Untersuchung uber die Prinzipien der Moral; 俄译本： 
KccjieflOBaHwe o npHHuHnax Mopajia, 舍维勒也夫 （ B. C. IIlBLipeB) 译，收于 
< 休谟选集 >2:209— 368 。书名 异译 : 道德原则研究，见《哲学史 >1:490; 道 德原则 探寻, 
见邾本 道《 洛克、巴克莱、休谟 > 第 94 页，上海世界书局， 1934 年； 道 德原理的研究，见 
《伦理学的起源和发展》 305; 道德原理之探 i 寸，见庆 泽彭译 《近代五大家伦理学 >(C.D. 
Broad 著）第 65 页，商务印书馆 >1932 年； 道德原理问题，见张东荪《道德哲学 > (648 
页 ) 第 348 页，中华书局， 1931 年。 


<3潜读和撰史0 

• —七 五二年0 四一岁 • • 经济学家 • 

▲二 月：在 鲁迪曼 (Thomas Ruddiman ) 领导下，担任苏格兰律师公会 
(the Faculty of Advocates ) 图书馆 (Advocates Library ， 今〔1875年后〕 

苏格兰公共图书馆)管理员 （ Keeper ) 和公会书记，年薪40镑。有助手古德 
达尔 (Walter Goodall , 1706?— 66)。 

▲利用图书馆藏书三万卷，开笔撰写英国史。 

▲论文集《政治 it # (Political Discourses ， 304页，弗来明 〔 R , Fle - 
mit ! g 〕 版，1752年，北京大学图书馆藏）出版于爱丁堡。全书包括十 二篇沦 
文: 论商业、论奢侈、论货币、论利息、论贸易差额、论权力平衡、论税收、论公 
债、论值得注意的习惯、论古代国家的人口稠密、论新教继承扠、完美国家之 
我见。作者惠赠孟德斯鸠，不久巴黎就有勒•布朗神父法译本。 

“在&论货币^论贸易差额 M 论 商业& 这一组论文中，休谟一步一步地，往 
往甚至在奇怪的想法上，都跟杰科布 • 范德林特的<货币万能>一书走。”** 

▲一月：苏格兰格拉斯哥文学社 （Literary Society of Glasgow ) 成立, 
斯密据 《 政治论 》 宣读“介绍休漠先生几篇论商业的文章” (Account of some 
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of Mr. David Hume’s Essays on Commerce ) 0 

△苏格兰人罗斯 （?一1786) 和格里菲思 (Ralph Griffith ) 主办的 《 每月评 
论> (Monthly Reviews ) 一月号卷首文章以十九页评论道德原理探究，第二 
篇以二十五页评论政 治论; 二月号继续评论后者。 

▲阿姆斯特丹的 e 欧洲 ••… 分类书目》 （ B . r .) 季刊第三期以五页篇幅向大 
陆读者•介绍该书，虽未与 < 人性论 > 相提并论，该书开始为国内外读者所重视 3 
△友人亨利 • 霍姆受封为凯姆斯勋爵 (Lord Karnes), 任 苏格兰最高宗 
教会议 （the supreme civii court) 法官。 


△牧师道格拉斯 (John Douglas ) 的 《 准则； 或确凿的神迹 ， (The 
Criterion : or Miracles Examined ) 出版于伦敦。作者自己驳掉罗马天主教 

所宣扬的神迹又不敢怀疑圣经所提到的神迹，把休谟称为“十分机灵而古怪 
的作者”。 

0英国同意采用罗马教皇格里高利十三世 （Gregory XIII ， 1502-88) 
所命令实行的新历法，具体办法是宣布濡略〔 • 凯撒 "^(Julian Calender ， 旧 
历）十月四日至十五日间之十一日作废，改历当年按格里历 （Gregorian 
Calender , 新历)计，即比儒略历提前十日；其次，以一月一日为岁首，而不以 
“春分日”(三月二一日）为岁首 

* 又译：政治谈话 (XIoJiUTHHecKHe 6 ece ; ibi )， 见《哲学史>1:490;政治讨论集，见 
郭本道94;政治辩论 ； 见 《 马恩全集 》 20 : 739;政治论文集，见郭大力、王亚南译《国民财 

富的性质和原因的研究》上299。 

. 

** 见恩格斯：《反杜林论》。《马恩全集>>20:25% 

又译 ：朱理 安历、格累戈里历，见<中外历史年表》646:格勒哥里历，见郑天杰 
«历法丛谈》(354页）1977年，台北华岗出版有限公司，第〗9页。英国改用格里历，有 
的系于1755年，例 如： 胡继勤 《 时间和历法 M 117 页） 5 1962年,商务印书馆，第 S 3 页， 

误， 


• —七五三年 © 四二岁 • 

对若干问题的短著和论文^ (Essays and Treatises on Several 
Subjects , 四卷； 232 页，波士顿， 1868 年，上海市图书馆藏）幵始出版第 一卷: 
«伦理和政治短著 h 1756年出齐 3 

政治论>又一法译本出版于阿姆斯特丹。译者可能是普罗旺斯人莫 
维荣 (Ekazar de Mauvillon , 1712— 79)林鲁 
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▲当选为格拉斯哥文学会会员。 

▲巴尔弗 （James Balfour of Pikig ， 1705—95) 的《道德的本性和义 
务槪述，兼评休谟先生著作 <道德原理探究 > 一书》 (Delineation of the 
Nature and Obligations of Morality* with Reflexions upon Mr* Hume’s 
Book, intitled. An Inquiry concerning the Principles of Morals) 匿名出 

版于爱丁堡。 

▲爱尔兰根学拫 (Gelehrte Erlangen Zeitungen) 和格廷根学报 （ Got- 
tingische Zeitungen von Gelehrtcn Sachcn) 分别于六月号、九月号和五月 
号、八月号先后评论 < 哲学论著*和< 政治论 
▲购置住房 c 
△乔治 * 贝克莱去世。 

© 本年输入英国的棉花为三百万磅，至 1789 年，激增至三千二百万镑。 

■ * 又译： 若干问理论丛，见《马恩全集》 20:73\ 

_ 参看莫斯奈等编《亚当 • 斯密书信集》 (The Correspondence of ADAM 
SMITH, 1977 年，牛津，北京图书馆藏）第 15 页。 

• 一七五四年 © 四三岁 • • 历史学家 • 

▲四 月： 从伦敦采购进一批七十四神书，有拉 • 封丹 (Jean de La Fon¬ 
taine, 1621 — 95) 的 《故事 集》 (Contes) 克 雷比楽 （ C. - P ， Jolyot dc Cre- 
billon) 的《漏勺 》 (L’Ecumoire) 比西拉比丁 （ Bussy-Rabutin ， 16]8 — 93) 
的 《 髙卢族爱情史》 （ L’Histoire amoureuse des Gaules) 0 这三种书馆务董 
事会认为粗鄙无价值，而于六月决定此后管理员无采购审批权。原本在聘用 
谁的问题上暂时和缓的矛盾从书籍采购问题上爆发了。 

▲五月 ：参加 画家小拉姆齐 (Allan Ramsay ， 1713-84 ) 遨约司 法界、 

敎育界、宗教界以及其他经过挑选的社会人士十五人所创立的上流会社 
(The Select Society), 一些志趣相投者 惜此自 由讨论，以推进苏格兰文学、科 

学、农业、工业，鼓励文化娱乐、植物研究方面做出成绩。同时，避免触及天启 
宗教问题，不谈论雅各拜特党问题。 

威德伯恩 （Alexander Weddeiburn, 1733—1805> 凯姆斯 勋爵、 占德达 
尔、亚当 • 斯密都先后参加，休谟担任司库（七 月〉 并几次 连任， 

▲小拉姆齐为之画像， 



764 


作者生平和著作年表 

△接勒 • 布朗神父 (Abbe Jean-Bernard Le Blanc ) 函 （八月 、十月）， 
知道巴黎读者踊购 《 政治论 》 ，达让松伯爵 （ M . le Comte d ’ Argenson ) 诺 
阿耶元帅 （ M*】e Majechal de Noailles , 1713—93) 等政府要员莫不议论 
该书主题; 后来还知道莫 M 都依 ( P *- L , Moreau de Maupertuis , 1698 一 
1759) 身为普鲁士科学院长，深为休谟在柏林未引起注意惑到惊讶。 

▲文集德译本于1754—56年出版。 

▲霍尔巴赫友人格林姆 (Friedrich Melchior Grimm , 1723— 1807) 在 
他主办的手抄本杂志 《 文 学通讯 > (Correspondance litteraire , 1750— 90) 于 
八月号发表政治论>(部分）法译文，并于十月号撰文推荐。 

A 五月 ： 爱丁堡哲学会会刊发表凯姆斯勋爵亨利.霍姆反对牛顿学说的 
<论运动定律 》 （Of the Law of Motion )。 

▲九月：历史著作《英国史：从詹姆士一世至査理一世朝> (History of 
Great Britain , Containing the Reign of James I and Part of Charles 

I ) 叙述斯囱亚特朝者出版于都柏林，印二千册，第一版得四百镑，第二版得 
六百镑。每册售价十四先令，在爱丁堡，六周内即销出450部 [5 
本书法译本译者为普雷決神父 (Abbe PrSvost )。 

▲据说是已故 （1751) 博林布鲁克勋爵所写的《死者给生者的劝诫> 
(Admonitions from the Dead , in Epistles to the Living ) 出版。该书批评 

休谟在因果关系上的观点。 

▲十月 ：读到 诗人约翰 • 霍姆牧师 (John Home , 1722—1808) 的《道格 
拉斯> ( Douglas ), 该剧取材于苏格兰民谣 ( Ballad ) 所叙述的悲剧故亊，当 
即致函牛津大学斯宾塞教授 (Joseph Spence , 1699—1768) 推荐这个天才 

同乡的剧作，以避免他早先的剧本％阿 吉斯* ( Agis ) 那样遭到名演员加里克 
(David Garrick , 1716—79) ” 否定的命运。后来，剧本终于在1756年上演。 

* 此画的图像见 《 休谨传>卷首页。 

** 休谟称加里克为 “ 世间的好演员、坏评论者 ” (the best Actor , but the worst 
critic in the World), 

• 一七五五年 G 四四岁 • • < 论文四篇>的出版 • 

▲六月，论文四篇■.宗教的自然史'论感情、论悲剧、论几何学的形而上 
学 原理》 (Four Dissertations : Natural History of Religion 〔本篇和《自 
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然宗教 对话录 > 合为 一册，299 页， 牛津，1976年 ，北京图书馆 藏 〕， on the 
Passions，on Tragedy , on the Metaphysical Principles of Geometry ) 

交伦敦出版商米拉付印。 

经数学家斯坦霍普 (Philip Stanhope , 2 nd Earl ，1717-86) 指出第 

四篇论据不足、论证不严密；遂代之以《论自杀 》 (Of Suicide ) «论灵魂不朽》 
(Of the Immortality of the Soul )' 书名相应改为《论文五篇 》 (Five Dis ¬ 
sertations ) 

接受斯密劝告，把后两篇撤下，临时以 < 论趣味的标准 > 去替换，书名自然 
仍冠以《论文四篇夂 

整个过程，休谟事先征询在京的小拉姆齐，而出版商为慎重计也向教金 
人士沃伯顿牧师 ( Rev , William Warburton , 1698— 1779) 探询，妖因而大 

概得到 了 《 五篇 》 的校样而于晚些时候向 G 检察总长 (Attorney General , 1754 
年）默里 (Winiam Murray , 第一代曼斯非尔德伯爵 [1 st Earl of Mans ’ 
field ]， 1705—93> ㊁ 第二代哈德威克伯爵 （2 nd Earl of Hardwick , 1754 年) 
约克 （Philip Yorke , 1690 —1764) ㊂ 沃的顶头上司、伧敦主教谢洛克 (Thomas 
Sherlock ) 等人 展示，于是，米拉虽有胆量承印博林布鲁克的抨击性政治小册 
子，深知约克这位卸任检察总长的“苈害”，他在任上对几位自然神论著者提 
出过起诉，等等，不得不考虑沃的“奉劝”，而多方劝告休谟，休谟并不是反对 
宗教的猛士，自然总求多一事不如少一事，不但只印行&四篇》(第二次所定） 
而且对于几次更换过程，流传开去的毛本数册一直追寻下落，设法索回。 

▲三月 ：罗斯 (William Rose ) 在&每月评论》上批评休谟批判罗马天主 

教会的迷信活动是无视宗教，迹近无神论 3 

▲利兰牧师 （ Rev . John Leland ，1691—1766) 的《英国主要自然神论 
作家 槪观 》 （A View of the principal Deistical Writers that have appear ¬ 
ed in England , 两卷， 1754—5) 于第二卷增篇上攻击 休谟对 宗教的态度。 
并干1756年继续进行，篇幅扩大至135页之多。 

G 英法因争夺在美洲、亚洲的殖民地发生战争，在海战上，大致均为英国 
所胜。 

© 年底： 里斯本大地震。 

* 又译： 宗教性质史，见何宁译《西方名著提要》(4〗6页）第 188 页， 〗963 年，另，该 
书对<伦理与政治文 集 > 做了提要；中译文 ：宗教 自然演 进史， 徐宝谦译，载《哲孥评论》 
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第 2 卷 1 号 （】928 年六月）北京大学图书馆藏。俄译文： EcTecreeHHaH Hcropaa 
pejitirHH , 收于《休谟选集》2:369—445。 

** 德译本 ： Dialoge iiber natiirliche Religion, liber selbstmord und ua- 
sterblichkeii der Seele , 来比锡 ，上海 市图书 馆藏。 

• 一七五六年 © 四五岁 • • 美学论文作者 • 

▲春夏：《论趣味 的标准 〆 (Of the Standard of Taste) 写毕。 

△伏尔泰的 《 厂41年战争史 》 (History of the War of 1741) 英译文 
载《每月评论>二月号，四月号上即有匿名作者批评伏氏对英军登陆不列塔尼 
亊件叙述不实，有人怀疑匿名作者即休谟。 

▲二月：借九百镑给玛丽约里朋 (Alexander Marycribanks> ，后者 1762 

年始还。 

▲收到意大利学者阿加罗蒂 伯爵# (Count Francesco Algarotti, 1714 
—64) 惠书和 函。 

▲四 月：友 人米切尔赴任驻普鲁士大使，带走 < 五篇* 一部。 

▲法国 《 法兰西信使》 (Mercure de France) 杂志在 1?56 至 60 年内译 
载休谟文章（个別乃摘自书简)六篇。 

▲有人把 <论文五篇》呈交苏格笠长老会最高宗教裁判会议 （General 
Assembly of the Church of Scotland ) 试图制裁休谟，终因五十票对七十 

累，未遂。 

▲i 月： 《英国史，从査理一世之死至 1688 年革命 ：*> (History of Great 
Britain, Containing the Period from the Dead of Charles 1， till the 
Revolution in 1688) 出版。 

▲参加爱丁堡市文学戏剧活动。 

△博克的 <论崇高和美两种观念的根源 (Philosophical Inquiry 
in to the Origin of Our Ideas on the Sublime and Beautiful) 出版 于伦敦 0 
G 威廉 _ 庇待 (William Pitt, 1708—78, 査达姆勋爵 [Lord Chatham]) 
任首相 ，至 1768 年。 

G ) 反普鲁士的七年战争 （1756—63) 开始。 

( D 英国占领了法国在北美的最后大块领池加拿大。 

* 又译:论审美趣味的袜准，见朱光潜 《 西方美学史》上225;中译文收于《古典文 
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艺理论译丛 > 第五册第 1—18 页，人民文学出版社， 1%3 年。本篇和论悲剧，见《伦理、 
政治，文学短著 》 第一卷第一部，列为第二三、第二二篇， 1875 年，格林、格罗斯 （ Grase) 
等编 a 格罗斯 撰附 “ 版本志 ” （History of the editions ， 15—84) 于卷前，并将若干版本 
编次 (85 — 86) 于后，前文后表，对休谟著作的版本交代颇详， 

^ 这位威尼斯学者，服膺牛顿物理学，于 1738 年著 4 妇女读物牛顿哲学 > 
(Neutonianismo per 1e donne / The Newtonian Philosophy for Ladies ), 在这 

之前于 1735 年十一月拜访了伏尔泰。他可能是从亚当 (Robert Adam ) 等在那些年 
到过意大利的英国学者处了解到休谟，后来，亚当于 1755 年十一月在罗马发现休谟 
在那里享有很大声誉。 

又译 : 对我们关于崇髙与美的观念的起源的哲学探讨，见汲自信等译<近代 
美学思想史论丛》第 1 页， 1966 年； 论崇髙与美两 种观念的起源之哲学探讨，见江金泰 
等译 < 世界文明史〔 33 ::卢梭 时代的 英国》 （威尔•社 兰夫妇著）第 38 页，中 译文： 孟纪 
靑、汝信摘译第三、第四部分，载于《古典文艺理论泽丛》第五册第 38—68 页。 


<沉思和观察 D > 

• _七五七年©四六岁 • 

▲一月 ：辞去 图书馆管理员职务，由弗格森 (Adam Ferguson , 1723 — 
1816) 接任。 

▲二月： 《 论文四篇 》 (Four Dissertations) 出版 5 价三先令。 

▲编订旧著为 《 短著和 论文》 （Essays and Treatises) 出版。 《伦理和政 
治短著 > 改为 《 伦理、政治、文学 短著》 （ Essays ， moral, political, and literary; 
格林 等编， 1875, 第一卷，第一部 : 23 篇*，91— 284, 第二 部： 16 篇 ,287— 493; 第 
二卷，人类理智研究 〔3 — 135 〕， 论情感 〔A dissertation on the passions ， 六 
节， 139— 166〕，道德原理探究 〔 1 沾 一 257 〕， 附录〔四篇， 258— 287 〕， 一篇对话 
〔289— 305 〕， 宗教的自然史 〔 309—363 〕，撤销 的短著 〔Essays withdrawn , 八 
篇， 367—396 〕，未 刊短著 〔四 篇， 399—437 〕， U 仑文四篇’献辞 〔 439—441 〕， 一 
七四六年袭击布列塔尼沿岸 〔443—460 〕， 苏格兰方言特用语词 〔 Scotticism ， 
461— 464〕, 北京图书馆藏），編为第一部分"政治论》仍旧，编为第二部分；原 
名 f 关于人类理解力的哲学论文集》改为<人类理智研究％并把<论文四篇》分 
插各部分。 

A 赫尔德 （Rich Hurd ) 将沃伯顿牧师对未正式出版的 <论文五篇>所做 

批语，编写为<致沃伯顿牧师， i 平休谟先生的 < 论自然宗教史 (Ramarks on 
Mr. David Hume 9 s Essay on the Natural History of Religion : Addres- 
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sed to the Rev. Dr, Warturton) 于伦敦。 

▲七月■.致函米拉，要求把他写给米拉的信，凡不涉及事务者，全部销毁。 
A 上流会社举办征文竞赛，马里沙尔学院道德和逻辑学教授杰拉德 
(Alexander Gerard ， 1728— 95) 的《论审美趣味> (Essay on Taste ) 获金质 

奖章。 

▲法国友人阿莱翁 （ AU 6 on ， 圣.莫里的迪普雷 [ Nicolas-FraiKois 
Dupr 6 de St , Maur ] 的妻子， 16957-1774) 开始通信联系。 

A 孟德斯鸠遗稿残篇 《 论自然和艺术作品的鉴赏 #*(Essai sur k gott 
dans les choses de la nature et de l ’ art ) 收于 《 法国百科全书 》 第七卷 E * F . 
G . 字母卷 ^ 出版于巴黎。 

△博克的《论崇高与美*修订再版，增 附&论 审美趣味 ^〜 （A Discource 
on Taste ) 一文 

O 上流社会成员增至 135 位。 

* 第十五篇 :伊璧 鸠鲁的 信徒，或娴雅而又快乐的人 (The Epicurean, or. The 
man of elegance and pleasure) 第十 六篇： 斯多噶派，或力行者、有德者 (The Stoic, 
or the man of action and virtue) 第十七 篇：柏 拉图主义者，或沉思与献身哲学的 
人 (The Platonist, or the man of contemplation, and philosophical devotion) 

三篇 译文见《外国哲学 》 第三辑，赵前、丁冬 红译， 1982 年。 

** 中 译文： 论趣味，收附千《罗马盛衰原因论 々第 137 — 】 64 页， 1962 年。 

又 译：论 鉴赏力，见 《 卢梭时代的英国》 38 。 

• -七五八年 © 四七岁 • 

▲《关于理解力的哲学论文集$法译本出版于阿姆斯特丹。 

▲休谟的文集法文本于 1758—60 年出版。 

A 普赖斯牧师 ( Rev . Richard Price 1723—91) 的 《 评道 德中的主要问 
题和难题 》 (Review of the Principal Questions and Difficulties in 

Morals ) 出版。作者批评了休谟的观点。 

△阿伯丁哲学会（以“博学者俱乐部 ” 〔Wise Club 〕 著称）成立。休谟 
虽未正式入会，仍被视为成员，阿伯丁大学里德教授经常与之保持联系。 

▲八 月： 在伦敦。 

▲在伦敦，会见亚当、道格拉斯、普赖斯、博克、加里克。 

▲可能在出版商斯特雷汉处会到北美殖民地邮政部副部长 （ Deputy - 
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Postmaster - General ) 富兰克林 （Benjamin Franklin , 1706—90)。 

▲十二月：吉本 (Edward Gibbon , 1737—94) 来见 a 

* 一七五九年 G ) 四八岁_ • 勘恳治史 • 

▲连续三次取得许可证，在英国博物馆阅览室做研究工作 (1759 年3 月； 
1761 年7月，11 月）。 

△一月 ：对罗 伯逊的 e 苏格兰史》校样提出意见，提供新资料，并于该书出 

版 后向友人推荐，又以手乐一本送爱尔维修(四月）。 

▲三月： 《 都铎王朝大不列颠史 》 (The History of Great Britain , under 
the House of Tudors , 两卷，包括 1485—16 W 年，为 《 英国史 》 第二册）出版 0 
每部售价 一镑。 

△四 月：致 函斯密，报告怎样收到米拉交来刚印出的*道德情操论> (The 
Theory of Moral Sentiments ), 怎样他代为分送友人第三代阿盖尔公爵 （3 rd 
Duke of Argyll ) 坎贝尔 （Archibald Campbell , 1682 — 1761)， 利勒顿勒 
爵 (Lord Lyttleton , 1709—73) 华尔波尔 ( H . W .) 伯克 (Edmund Burke , 
1729—97) 等，并转告爱尔维修的4仑精神 》 (De FEsprit ) 在巴黎遭禁，对伏 
尔泰的 《 老实人> ( Candide，ou L ^ ptimisme ) 的看法等等。 

▲十月 ：离幵 伦敦。 

▲秋 季： 会见从沦敦来爱丁堡的北美富兰克林。 * 

▲罗比耐 (Jean Baptiste Robinet , 1735 一 1820) 等人把宗教的自然 

史、论感情、论悲剧、论趣味的标准等译为法文， 取名 s 休谟哲学论文 集》 出版 
于阿姆斯特丹。 

▲友人德 • 蒙蒂尼 ( Jean-Charles Trudaine de Montigny , 1733—77) 
把宗教的自然史译为法文，未刊。 

▲《论文 四篇》 (Vier Abhandlungen . I , Die Naturgeschichte der 
Religion , II , Von den Leidenschaften , III , Uber die Tragodie , TV , Vom 
MaBstab des Geschmacks ) 德译本出版。 

▲特里纽 （ J _ A , Trinius ) 所编《自由思想家辞典 》 (Freydenker Lexicon ) 
出版于来比锡，休谟传记占五页。 

q 一月 十五日：英国博物院 （British Museum) 开幕。 

♦ 《新刊休谟书简 > 把富兰克林此行访苏格兰系于 1760 年，见第 66 页注 1 ;本丧 
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据^休读传>，见第 394 页。 

• _七六0年©四九岁 • 

▲接爱尔维修来信，得知 S 斯图亚特朝英国史> 已由法国小说家普雷沃 
( Antoine-Frangois Prevost , 1697—1 763) 译出 5 

▲部分文章的法译，以 < 伦理短论和道德原理 探究* 为题出版。 

© 十月.乔治三世 (George III , 原威尔斯王子 ,1738—1820) 在朝 a 

©苏格兰人口约一百二十五万。 


4 一七六一年五0岁 • 

▲修改《自然宗教对话录 

△上流会社邀请爱尔兰作家、演员谢立丹 (Thomas Sheridan , 167?；— 

J 761) 做两组关于英语的讲演，讲稿予以出版。 

▲十 一月： 《从朱里 ♦ 恺撒人侵至亨利七世即位的大不列颠史> (The 
History of Great Britain , From the Invasion of Julius Caesar , to the 

Accession of Henry VII ，两卷）出版 s 得一千四百镑。 

▲十一月：在伦敦。 

▲收到法国巴夬勒伯爵夫人 （Comtesse de Boufflers , 1725—1800) 来 
信，开始通信联系，直至1772年。 

G ) 罗马教廷把休谟箸作登入《禁书目录>。 

* 俄译本 ： iHnajiorH o ecxecrBeHHott pejmrHia ， 译 者潘非 （ naM4>iaji )， 收 
子《休谟选集》 2:445—564, 奠斯科， 1965 年《 - 

• 一七六二年0五一岁 • 

▲在爱丁堡，收到富兰克林寄来论文如何应用避雷针 （On the Use of 
the Lightning - rod ), 当即转交哲学会准备发表子会刊，并以秘书身份复函 
致谢。 

A 苏格兰诗人、史家麦克菲生 (James Macpherson , 1736—96) 整理 
苏格兰民间史诗，发表&奥西安> ( Ossian )， 立即震动文坛。 

▲五月 ：在爱 丁堡旧城区詹姆士宮 （ James’s Court ) 北，以五百镑购置 
房产 D 

f ▲坎识尔的$论 神迹： 兼评大卫 • 休谟于其 <论神迹> 所提出原则> ( Dis ^ 
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sertation on Miracles : Containing an Examination of the Principles 
advanced by David Hume , Esq ; in an Essay on Miracles ) 出版。休谟 

读后即去函解释(六月）。 

▲参加爱丁堡政界人士所组织的波克俱乐部 （Poker Club ). 

▲七月至十二 月：在 伦敦。 

英国史*六卷，经修订同时出版于伦敦。休谟于下年向艾利奥特 
(Gilbert Elliot of Minto , 1722—77) 指出该版纠正了由于据辉格党原则撰 

写而带上的偏见和错误。 

△荷兰经济学家、哲学家品托 (Isaac de Pinto , 17〗5— 82)*的《论奢侈> 
(Essai sur luxe ) 出版 n 这位投机商、高利贷者借巨款给英荷两国的西印度 
公司； 眼下英法和谈期间，在巴黎，他向英方的第四代贝德福德公爵 (4 th 
Duke of Bedford ) 透露消息，他就这样进行种种活动,企图东山再起，恢复 
里斯本地震时他在葡萄牙遭受的损失， 

G ) 青年稳健派 （ Moderates ) 领袖罗伯逊 (William Robertson , 1721— 

93) 受委任为爱丁堡大学校长。 

© 基思 ( G . K .) 在普鲁士治下的纳沙特尔 ( Neudiatel , 今属瑞土）任 
地方长官。 

4 生年据 《 马恩全集 》 23:172。波普金 (Richard H. Popkin) 作：1717,见 《 休谨 
和伊萨克 ■品托 ，第二篇，新发现的五封信>，收于托德 （W. B. Todd) 所编《休谟和 
启蒙运动》 (Hume and the Enlightenment, 1974 年，爱丁堡）北京图书馆藏，第99 

页。 

从政和广交 [> 

• _七六三年©五二岁 * • 法国之行〔四〕 • 

▲二月 ：在爱 丁堡。 

△四 月： 巴夫勒伯爵夫人由侄子、第五代埃利邦勋爵 （Lord Elibank ) 默 
里 (Patrick Murray , 1703-78) 陪同乘访，有意促成休谟法国之行。 

▲六 月：接 爱尔维修来信，建议他撰写教会史 （History of the Church ), 
认为这事对英法德各国都很重要。 

▲八月：到伦敦。 

英国史 > 再版。 
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▲秋季：见到 基思。基 思阔别故土四十五年，于弟 ( J . K .) 为 普鲁士效劳, 
亡于沙场后，得知国内赦免令，乃取道伦敦返苏格兰，想邀约卢梭、休谟三人 
在阿伯丁他的庄园共同生活;经察看，无论社会条件（虽收回部分財产，已无 
爵位）、气候坏境都不适宜，于是把庄园脱手，重返大陆。 

△卡德琳•麦考莱 （Catherine Macaulay , 1731—91) 为了回答休漢 

而站在辉格党观点所撰写的 <詹姆士一世朝至不伦瑞克家系英国史> ( His ¬ 
tory From the Accession of James I to that of the Brunswick Line , 

八卷， 1763—81) 开始出版。她的丈夫麦考莱 ( Dr . George Macaulay ) 于 

年底寄 一部赠 休谟。 

▲十月 ：从伦 敦前往巴黎，担任驻法公使赫特福德勋爵 （Lord Hertford ) 
康威 (Francis Seymour Conway , 17】8—94) 的私人秘书。 

△十一 月：伏 尔泰致函达让达伯爵 (Comte cTArgental )， 提起收到休谟 
来信（信佚)。休谟在下年一月致埃德蒙斯东中校 ( Lieut^CoL James Ed - 
monstoune of Newton ) 函回答征询有意去访问伏尔泰否时，提到公务缠身， 
否则他要去日内瓦拜访伏尔泰。 

▲ 冬 季： 审订贝约夫人 （Octavie Guichard，Dame Belot, 1719 — 1805, 
1765 年为 Jean-Baptiste-Frangois Durey de Meinieres, President de 
Meinieres 的 妻子） 所译 < 英国史 • 都铎朝 M 第二册)的法文稿。 

© 英国国会议员威尔克斯在 《 北方不列颠人> (North Briton )* 杂志批 
判国王的讲演，有关人员——作者、编者、印刷者、发行者均以“不敬”罪波捕， 
后经大法官判决逮捕令为非法始获释。 

© 法国路易十五 (Louis XV , 1710—1774) 在朝。 

© 英国、法国、西班牙签订巴黎和约，重新划定在殖民地(主要在北美）的 
勢力范围，暂时和缓了长期以来互相争夺而引起的剧烈矛盾。 

♦ 又译： 北布利吞，见翦伯赞主编《中外历史年表》 745 。 

* —七 六四年0五三岁 • * 法国启蒙学者的友人 • 

▲二月：会见斯密。斯密身为第三代巴克里奇公爵 (Duke of Buc- 
cleuch, Henry) 游历教师，带后者到大陆做大周游 (the Grand Tour) 以 

广其见识，正从英国前往法国图卢兹，八月间去拜访伏尔泰。 

▲三 月： 为品托 (Isaac Pinto ) 对英国西印度公司的劳绩，代向本国 
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政府申请一笔年金，事情直至他自己回朝管事才解决。 

▲夂对若干问题的短著和论文》第四版。 

▲五 月： 从威尔克斯处得知他手头有一部《五篇论文>，当时后者被借故 
开除出下议院，失去法律保护权，正在法国避风,受到霍尔巴赫(威、霍是在荷 
兰来顿大学时期的同学)接待。 

▲五 月：伏 尔泰在<欧洲文学杂志 》 (La Gazette Litreraire de l ’ Europe ， 
1764 — 66) 上 i 平论休漠的《英国史》 (1 /Histoire complete dc VAngleterre ), 
认为比前此托拉斯 （Rapin Thoiras ) 所写要公正、全面，象医生下诊断，考虑 
到缺点;该志同期发表接近哲学家们 ( philosophes ) 的评论家安东尼 ( Jean - 
Baptiste - Antoine , 1733—1317) 所摘译《英国史> 关于伊丽莎白朝和 t 姆士 
朝英国文学部分章节。 

△里德的 《 以常识原则探 究人心 ^ (Inquiry into the Human Mind , on 
the Principles of Common Seme ) 出版 ， 作者事先将手稿交爱丁堡长老会 
牧师布莱尔 (Hugh Blair , 1718-1800) 转请 休谟提 意见; 休谟 阅毕，直接给 
里德写信。 

▲米热 （ S . C 1 . Miger ) 根据画院秘书、青年画家小科尚 ( Charles - Nicha - 
ias Cochin ) 为休漠所画右側面像#创作雕像。前此，在巴黎期间，画家、钢 
琴小曲 （ bagatelles ) 作者卡蒙泰尔 （ Carmonte 】】 e , 本名 Louis Carogis , 
1717—1806) 应奥尔良公爵 (Due d ' Orleans ) 路易 • 腓力 ( Louis - Philippe , 
1725—85) 请求，也为怵谟画幅水彩像。 *** 

△伦敦的博林布鲁克勋爵、奥索里觔爵等组织阿尔马克俱乐部 （ A 1- 
mack’s Club ) ,休谟应邀参加，同意日后身在伦敦时当参与俱乐部活动，后 
来，果于1767—69年参加了他们的活动。 

， 又译: 根据常识的原则来探究人类心灵，见葛力译《西方哲学史》下129;根据常 
识的原则对人生之质询，见《卢梭时代的英国》168。 

** 此画的图像，见《新刊休谟书简》卷首页。称他为小科尚，因父 （1688—1754) 
子同名、同行业，父为《百科全书>绘制版画，子则兼搞评论 3 

据莫斯奈 （ E . C . Mossner ) 说，此像一度下落不明，后发现于苏格兰国家肖 
像馆 (Scottish National Portrait Gallery ), 见所著 《 体谟传: K 全 709 页）第 482 页， 
J 9 M 80年，牛津，北京图书馆藏。另，卡蒙泰尔也为富兰克林、霍尔巴赫画像，后者为 
全身坐像，见管士滨译《自然的体系》上卷卷首页。 


fM 作者生平和著作年表 

• «七六五年©五四岁_ • 外交官 • 

A 法国诗人贝卢瓦 ( Pierre - Laurant-Buyrette de Belloy , 1727一 79) 的 
«加莱之围 》 (Le Si^ge de Calais ) 演出成功之后，出版剧本。该剧主题是 
LM 7 年反抗英国爱德华三世之人侵法国港口加莱。作者在注文中批评休谟 
«英国史 > 有关论述。 

▲夏季(七月？）：担任大使秘书 (Embassy Secretary 〉， 并干大使回国处 
理私事期间任代办 （charge d ’ affaires )*， 按期向国务大臣 (Secretary of 
State ) 汇报情况。 

▲在职期间，会见各国许多外交家， 例如： 俄国全权大使戈里岑亲王 
(Prince Dimitri Alexievkch Galitzin / rojiimwH ) 这位在巴黎和迫蒙思想 

家颇有往来的人 物，* 

▲九 月： 会见刚 完成大 西洋探险远航 (1763—65) 归来的布干维尔 ( Louis - 
Antome de Bougainville , 1729—81)。 

△夏 秋季: 霍尔巴赫夫妇游沦敦，返法后提到伦敦自杀风气颇盛。 

▲十一月：陪新大使里奇蒙公爵 (Duke of Richmond ) 晋见法王之后， 
准备卸职回国。 

▲在法期间，经常出入百科全书派和启蒙思想家们和著名贵妇的“沙龙” 
( Salon ) 0 

△梅尼埃夫人 （Mme de Meinidres , 原贝约夫人）续译《英国史>第一 
册即叙述金雀花王朝 （ Plantagenets ) 者。 

△华尔波尔捏造普鲁士国王的信 （Letter from Frederick IF to Rous ¬ 
seau ) , 讽刺卢梭酷爱独立又怕受迫害，而且垂涎于年金，手抄本在巴黎流传， 
不久，在巴黎、伦敦同时印行。卢梭怀疑是达兰贝手笔，并以为休谟与闻其 
事。杜尔阁予以掲穿，达兰贝、巴夫勒伯爵夫人等众口谴责。 

△罗伯逊 《 苏格竺 史 》 意译者克罗奇 (Peter Crocchi) 在锡耶纳 (Siena) 
以译本附函托鲍斯威尔 （James Boswell ， 1740— 95) 转赠休谟，鲍当时正游 
意大利 (1765 —66)。 

© 十月： 北美殖民地代表抗议英政府实行印花税。 

* 薪俸每年1200镑 ; 活动费 300 镑； 另，勋爵为休谟申请到四百镑年金。勋爵回 
国后调职，来返任。这个职务，有的译为“一等秘书”，阽《西洋哲学史简编》第 170 仇％ 

0 参看： 〔苏〕西林著、郭力军译《爱尔维修 々( CuniiH ， rE.IbBEUMfi, 1958i 全 
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170 页〉 附录二， 1%0 年，上海人民 出版社 a 另 ，德 兰布尔 （ AajiaM6ep) ， 即达兰贝，见 
第 158 页。 


• "-七六六年©五五岁 * • 接待卢梭 • 

▲一月 ：爱尔 维修、霍尔巴赫等分別为他饯行，莫尔莱神父 <Abb6 Mo- 
rellet ) 参加后一饯别宴。 

▲一 月：遨 请卢梭到英国避难，以躲避法国、瑞士当局和敎 会自 4 爱弥儿* 
* 社会契约论 > 出版以来变本加尻加诸于他的种种迫害。 

▲旅 程： 四日离开巴黎，十三日抵伦敦；卢梭一行另行，卢梭的妻子泰雷 
兹 (Therese de Le Vasseur , 1721 —1801， 1744 年同居）由鲍斯威尔陪送 

到奇齐克 (Chiswick, 英国） 与卢梭 会合，由商业大臣 (Commissioner of 
Trade and Plantations, 1765 — 72) 菲茨舍伯特 （WiUiam Fitzherbert ， 
1772 年自杀 ) 派人从德比 （ Derby) 护送到阿什伯恩 (Ashburn), 最 后由德 
比郡乡绅戴芬波特 （Richard Davenport, 1705?—71) 安顿他们夫妇于伍 
顿 （ Wootton ， 三月）。 

▲为卢梭定居筹划安排，同时，并未征询卢梭就设法向乔治三世申请年 
金。孰不知“卢棱不断避免向现存政权作任何即使表面上的妥协”％况且伦敦 

正流行华尔波尔所捏造的信和伏尔泰矢口否认的 < 伏尔泰致卢梭函 》 (A Let¬ 
ter from Mn Voltaire to M- Jean Jacques Rousseau / Lettre de Mr. de 

Voltaire au Docteur Jean-Jacques (sic) Pansophe 出版于伦敦)，以及无 
名氏的《爱 弥儿致 •雅 克函 》 （Letter from Emile to Jean-Jacques )， 凡此 
种种，更兼卢梭经受各种迫害的折磨，颠沛流离的生活影响，精神大受损伤， 
至此逐渐患上被迫害狂，把误解和愤慨集中对休谟而发，三个月不与休谟眹 
系（直至六月二三日）。 

华尔波尔的信、四月译载子《伦敦纪事报 》 （London Chronicle ), 八月 
詹姆士纪事报》 (St_ James’s Chronicle) 又从％布鲁塞尔报 》 (Brussels Gazette) 
转载原法文信 ( 见*华尔波尔书信集 >4:463 )。 

▲小拉姆齐 ( A . R .) 为他（身着大使秘书官服〜）和卢梭画个人像。拉姆 
齐自 1733 年来 伦敦学 绘画，后受聘为乔治三世宫廷肖像画师。 

▲七 月： 从伦敦致函达兰贝解释卢梭和他的交恶经过，以答复莱斯皮纳 
斯小姐 （MUe de Lespinasse ) 和达兰贝的联名询问。沐谟的复信在莱的沙 
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龙当众朗读，众人遂释怀。 

▲致霍尔巴赫函(六月二七日，七月一日，前者佚，后者存），得到复函 
(七月七日）。在前信，休谟 说:你 对，男爵先生，卢梭是怪人（见于马蒙德尔 
<回忆录0。至此，可见，休、霍都给卢梭的变态弄得失去克制了。 

▲告诉杜尔阁，五十 年代， 反对他休谟的大书小册子可以摆满 （?） 一个 
大房间。 

▲收到摩勒赠书，琉善 (Lucian) 对话的法译本。 1776 年四月赴京途中， 
八月静卧，读 《冥间 的对话> (Dialogues of the Dead) 均是他唯一消遣。他 
还以书中情节与来探视的斯密打趣，俨然不以死为念》 

▲夏季(九 月）： 返爱丁堡奈因微尔镇数周。 

A 斯密已从法国回来，定居于家乡柯卡尔迪 （ Kirkcaldy ， 海口城市，位于 
爱丁堡北三十公里)，两人常相过从。 

△奥斯瓦德 (James Oswald of Dunniker, ? — 1793) 的 《为了 宗教的 
利益诉 i 者常识 》 (An Appeal to Common Sense in Behalf of Religion) 出版。 

(D 不列颠不得不对北美殖民地取消印花税条 （the Stamp Act )。 休谟不 
赞成诺思勋爵 （Lord North) 的政策，反对 “ 国王之友 ” （the King’s Friends) 

一帮人的做法，同情美国革命。 

* 见 《玛恩 全集》 16:36 。 

** 小位姆齐所画休姆盛裝半身像，图像见英国百科全书新版 8:1192, 见<休谟选 
集》 (HaBirn, K)m ： Co^HHeHHA b Aayx xoMas, 1965, 莫斯科）第二卷卷首页 & 

• _ 七六七年 © 五六岁 • • 政治生灌，任副大臣 • 

▲二月：离爱丁堡，到伦敦(中旬）。 

▲应邀入阁。 赫特 福德勋爵的弟弟康成 (The Hon. Henry Seymour 
Conway, 1721 — 95) (Northern Department, 1766 — 68) 继哈利法 （ Hali¬ 
fax) 任国务大臣 (Secretary of State), 邀他任副大臣 （ Under-Secretary 
of State) 负责北方部 (Northern Department)* 0 

△三 月： 卢梭以回赠自己在英国的藏书为条件勉强接受英国友人设法替 
他争取到的英王乔治三世所发年金一百镑，以后未续支。 

▲四 月： 读到匿名小册子*评卢梭的品行和 著述& (Remarks on the Con¬ 
duct and Writings of Jean Jacques Rousseau, 伦敦)，后知道是苏黎士移 
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民、雕刻师弗西利 (Johann Heinrich Fuessli / Henry Fuseli, 1741 — 1825) 
所作。# 

△五月 ：卢梭 误解英国友人的好意，终于改名易姓，从德比郡的伍顿潜回 
法国，化名勒努 (Jean Joseph RenouX 和泰雷兹避居于瓦兹区 （Oise) 特里 
(TVye-k-Chdteaix)。 不久，休读就收到达兰贝来信说卢梭终于向人解释他错 
待了休谟(七月）。 

▲五月：在政府处理工作中支持苏格兰长老会 (the Presbyterian Church 
of Scotland) 的合法权益。 

▲以 $ 短著和论文 > 赠罗比耐。 

△里德常识哲学信徒、阿伯丁马尔里沙学院道德哲学、逻辑学教授比阿 
蒂料* (James Beatie, 1735—1803) 要出版散文调刺集 《 怀疑论城寨> (The 
Castle of Scepticism) 未成。作者强调直观和信仰，反对霍布士、伏尔泰，指 f 
责休谟是褰主，诱人入寨予以奴役折磨，这些原都是他在学校中经常发表的 
言论，虽未出版，仍然发生影响作用于青年。 

▲十月 •.致 函其兄，“我每年收入超过一千一百镑，只想用小半数”。 

▲十月：$简单剖明休谟先生和卢梭先生之间的争吵》 (Expose succinct 
de la contestation qui s，est el^vee entre M. Hume et M. Rousseau, 

avec les pieces justicativ.es, 英国博物院图书馆藏)由达兰贝、絮阿尔 （J,B 人 
Suaid) 合编，后者翻译英文部分，匿名出版于巴黎。序言称颂休谟的为人， 

并有附言由达兰贝签署，否认他与所谓普王御札有牵连。 

▲十一月：英文译本 （A Concise and Genuine Account of the Dispute 
between Mr. Hume and Mr. Rousseau; with the Letters That Passed 
between Them during their Controversy, As Also, the Letters of the 
Hon, Mr. Walpole，and Mr, D，Alembert，Relative to This Extraordi¬ 
nary Affair) 出版于伦敦。 

▲法国拉.图尔夫人 （Mme de〗a Tour de Franqueville) 的《拟复函，卢 
梭先生答休谟先生之简单剖明> 和&芒 勒夫人致为卢梭声辩之作者函> 出版。 

▲在政府任职期间会见一些外国官员、结交上流社会人士、熟悉伦敦学 
术文化界人物、常与在京苏格兰间乡交往。 t 

▲将卢梭来信送交英国博物院图书馆副馆长马蒂 (Matthew Maty, 1718 
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一 76) 保存。 

0各地先后驱逐耶稣会士出境，葡萄牙 一1759 年，法国 一1764 年，西班 

牙 一1767 年，相当一部分押送往教皇国^ 

* 当时，北方部处理对外与法国以北(俄国含）的关系，对内处理苏格兰事务，关 
于弃文从政，参看休谟致巴夫勒伯爵夫人函，收于<私札 》 （Private Corres .) 转引自 
希尔，104。 

** 参看《新刊沐漠书简》 (New Letters of David Hume, R . Klibansky 等 
编， 253 页，伦敦，1954年，北京图弔馆藏）160。 

又译： 贝阿提，见葛力译《西方哲学史>下]28;毕提，见庞蛩仁译《导论>7 ; 柏 
阿蓓，见贺麟、王太 庆译# 哲学史讲演录 》4:212 

t 参看：卡莱尔 (Alexander Carlyle) 《自传 》 (AutoJ a 

< 退隐和乡居 > 

1 一七六八年 © 五七岁 • • 辞官 • 

△一 月： 康威辞职，休谟也于八月离职。 

▲接到康威的书记、瑞士青年迪维坦 （George Deyverdum ) 交来他受 
吉本之托转来的文稿，要求审阅吉本所著法文 《 瑞士革命史 ， (History of the 
Swiss Revolution ) 手稿。 

▲抓紧时间修订《英国史 

▲应杜尔阁要求，推荐李斯东 （Robert Liston ) 前往意大利担任巴尔马 
大学英语教授，因不是天主教徒，未成。 

©威尔克斯再次当选为下院议员，却遭“国王之友”所逐，伦敦群众大哗， 
提出 K 威尔克斯和自由” (Wilkes and Liberty) 的口号，请愿要求释放被捕 

并被选为伦敦市长之威尔克斯，国王军队开枪击毙请愿群众多人。休谟在这 
场斗争中支持“国王之友”集团 a 

• 一七 六九年 G 五八岁 • • 还乡 • 

▲建议摩勒神父编写 < 商业辞典 > 时批判重农学派。 

▲八 月：离 开伦敦(前后呆了约两年半)返爱丁堡， 

▲经赫特福德勋爵和康威大臣两兄弟的申请，又得到国王年金两百镑， 
此事颇费周折，至此终于获准， 

厶爱丁堡大学医学系北美殖民地学生 （1766— 68年)拉什 （Benjamin 
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Rush) 从巴黎带来狄德罗的信。泣此行是来邀请威瑟斯普恩牧师 (Reverend 
John Witherspoon) 前往北美新泽西担任大学校长职。此番来爱丁堡，对休 
谟印象良好。 

© 詹姆士 _瓦特改良蒸汽机初步成功，获得专利证。 


# _ 七七 O 年 0 五九岁 * * 1 ― 段传闻 • 

▲霍尔巴赫据威尔克斯所保存的《论文五篇 》 把《论自杀 》 (Dissertation 
sur le suicide ) 《论灵魂不朽 > (Dissertation sur rimmortalite de rame ) 

亲自译为法文，由耐冗 （Jacques Andre Naigeon ) 编为 < 哲学文集，即宗教、 
道德短篇集 》 (Recueil Philosophique ou Melange de Pieces sur la Reli ¬ 
gion et le Morale ) 匿名出版，出版地点署“伦敦”。 

▲接到爱尔维修来信，提到放弃译《论人*为英文的计划 3 爱尔维修前此 
曾经表示希望休谟能助一臂之力，使他成为英国皇家学会一员，休谟未进行。 
▲夂英国史*再版子伦敦^ 

短著和论文*由斯特雷汉再版。 

△比阿蒂的 《 论真理的本性和不变性，反对诡辩和怀疑抡 》 （An Essay on 
the Nature and Immutability of Truth ; in Opposition to Sophistry and 

Scepticism ) 出版，获得巨大成功，嗣后连年再版。 

▲忙于在圣 ♦ 安德鲁斯广场 （ St . Andrew Square ) 附近盖新屋。 

▲秋季:为盖屋事，经常散步于新旧区，正是这阶段一度失足陷于诚内小 
河泥淖，向一位渔妇呼救，发觉他即是当地群众所谓“无神论者休谟” (Hume 
the Atheist ), 稍费口舌才得营救。 

0伦敦的银行增至七十家，十年内有增无已，直至八十家之多。 

© 英国工人周薪，髙者十一先令,低者六先令六便士。大部分工厂，工人 
每周工作六日，每日工作十二至十四小时。 

© 诺斯勋爵出任首相，组织托利党内阁 a 

• _ 七七一年 © 六 0 岁 • • 接待北美友人 • 

▲降灵节 ( Whitsunday ) 前后，搬出詹姆士宫附近旧居，迁入新落成的 
寓所， 北边是圣•安德鲁斯广场，西边是圣•大卫街 ( St . Street )% 
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▲九 月： 致函伦敦出版商斯恃雷汉， 《 短著和论文》 (Essays and Treatises, 

两卷，1772年）出书后即寄瑞士洛桑出版商加寒尔 ( Gasset ) 以便法译者使 
用。后，法文本未译出。 

▲十 月： 接待从伦敦前来的富兰克林于寓所(二六日)，介绍他与当地教 
授、学术文化界人士会晤，直至富离爱丁堡返沦敦。富于此期间一度访问格 
拉斯哥(十一月六日至十六日）。 

△品托的 《 关于流通和信用的论文》 (Traite de la circulation et du cre- 
dit ) 出版于阿姆斯特丹。手稿于出版前即已流传。 

# 关于 街名， 参看希尔 (G.B.Hill) 编注《 休谟 致斯特雷汉书翰集》 （Letters of 
D.H.to W.S., 牛津， 1888 年,北京大学图书馆藏）第 251 页。另，北京 《 编译参考》月 
刊登 载过一幅图， 介绍休 谟寓所 ，见 1981 年十 月号画页：英 国风光 8 

•_ 七七二年 G) 六一岁 • 

▲一月：出版商理査逊 ( Richardson ) 在 《伦敦 记事》宣布厄克特 ( Urquhart ) 

出版 《 杂志文选 》 (Beauties of the Magazines ), 说收有休读未刊沦著 《 论冒 
失与谦恭 》 (Of Impudence and Modesty ) 《论爱情与婚姻> (Of Love and 
Marriage ) 《论贪婪 》 （Of Avarice ) 这些已为休谟于1764、1770年所撤销 
者，实际该书到头来并未出版。 

▲二 月：致 函富兰克林,要求协助在北美出版<短著和论文\到头来，无 
论此书或 4 英国史》，在他生前都无美 国版； 倒是《自传> 于1778年出版于 
费城。 

△里德的 《 人类心灵的能力抢 》 (Essays on the Powers of the Human 
Mind ) 出版。 

△爱丁堡律师公会图书馆长海斯勋爵 （Lord Hailes , 上流会社成员）提 
出要从阿伯丁调比阿蒂进爱丁堡大学，遭反对^ 

△常识哲学在英格兰获得巨大胜利。雷诺 (Joshua Reynold ) 画《真理 
的真正凯旋 》 (The True Triumph of Truth ), 表现比阿蒂的 《 论真理对休 
谟、伏尔泰等的胜利。 2 

• « 七七三年 © 六二岁 • 

▲ 《 英国史 》 (The History of England , from the Invasion of Julius 
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Caesar to the Revolution in 1688, 八卷）经修订由斯特雷汉出版子伦敦/ 
△比 阿蒂的《论 真理% 第四版在伦敦出版，受到乔治三世赞赏为是对休谟 
的“斩萆除裉”，特予作者年金两百镑。 

©伦敦工人平均收入为十先令，在较小的企业中则仅达七先令，在爱丁 
堡仅为五先令。 ** 

* 三卷本，纽约， 1786 年，牝京图书馆藏。《英国史，远古至 1688 年革命 》 （A 
History of England, from the Earliest Times to the Revolution in 1688), J, S. 

Brewer 编订注释， 798 页，伦敦， 1895 年，北京图书馆、上海市图书馆藏， 

** 参看 :斯密 < 国富论\ 

• 一七七四年 © 六三岁 • 

△他的姊姊卡德琳搬进圣 ■ 安德鲁斯与之作伴。 

▲四月 ：接斯 密函，指定他为遗嘱执行人，请他特別关心一份天文学史， 
讲述到笛卡尔时代的材料的出版。 

▲会见约翰逊 (Samuel Johnson, 1709—84 )， 约翰逊由鲍斯威尔陪同 

游历苏格兰，而当年，休谟在詹姆士宮附近的旧居是租于鲍斯威尔的。 

政府的产生> (Of the Origin of Government^ 自威尔克斯事件 

以来草拟的这篇文章始终未完篇。 

△唯物论感觉论者普利斯待利 （Joseph Priestley , 1733—1804), 批判 
比阿蒂。 

• 一七七五年 © 六四岁 • 

▲撰写 《 关于 〔盖 尔族英雄〕 奥 西安的 组诗》 （Of the Poems of Ossian ), 
对于苏格兰诗人麦克菲生发表 s 奧西安，后受到的指责，表示态度，支持对苏 
格竺古代文献的研究，反对约翰逊等人之轻率对待苏格兰文学遗产 0 
▲身体显著虚弱，肠胃病逐渐恶化 

▲十 一月： 给斯特雷汉信，提到他的哲学文集有下列各版一 1758, 1760, 
1764,1768, 1770J772 o 

0 北美英属殖民地人民掲起独立战争义帜，1783年终于建立美利坚合 
众国。 

* Qssian ， 或 Ois;” （臾伊辛） • 芬 (Finn) 的儿子 〆 专说中三世纪英雄 A 物，盖尔 
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民间文学形象。参看〔爱尔兰〕柯蒂斯 （ Ed , Curtis ) «爱尔兰史》 (上下 册），1974年， 
商务印书馆，第8页。 

• _ 七七六年 © 六五岁 * • 逝世 _ 

▲一 月： 写遗嘱，四月修改遗嘱。 

▲春季 :收到 吉本的 《 罗马帝国衰亡史 》 (History of the Decline and 
Fall of the Roman Empire ) 第一卷，驰 I ? 祝贺。 

▲四月 十八日 ：写< 自传 》 （My Own Life /。 

▲七 月：前 往伦敦、巴思，检査身体，在伦敦，吉本、斯特雷汉等来探视。 
▲收到摩勒神父筹备出版《商 4 k 辞典> (Dictionnaire de Commerce ) 

说明书，译为芙文,交伦敦 < 君子杂志> 发表。 

▲读斯密的 < 国富论>。 

▲写委托书，请斯密全权处理全部手稿、信札，特别要求设法干两年内将 
«自传》、<论自杀论灵 魂不朽 自然宗教对话录》等予以出版。 

▲八月二十 五日： 逝世。 

▲遗产大部分贈侄，小部分贈达兰贝。 

▲九月 ：伦敦 《君子杂志》 ( Gentleman’s Magazine ) 发表简短死讯 6 

* 拉丁文译本:海斯勋爵，1787 年； 法译本 ：絮阿 尔译，1777 年； 俄 译本 ： ^Kwmb 
JIaimna fyMMa , onncaHHafl hm caMHM , 译自法译本，奠斯科，1781 年.新译 
ABToSnorpa ^) n h , 见《休漢选集 >1:65 — 75; 中译本：附于 《 人之悟性论 >(*1927 年）伍光 
建译;载《哲学评论》第2卷第一号 （1928 年六月），健孟译；附于<人类理解研究》 (1981 
年）关文运译， 


• _ 七七七年 • 

▲三 月：《休谟 自撰 生平》 (The Life of David Hume, Esq* Written by 
Himself) 出版于抡敦 D 

短著两篇> (Two Essays ， 即 * 论自杀》和《论灵魂不朽 >) 出版于伦 
敦，价五先令。 
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文 * 资料： 

一、 著作： 

①么休谟哲学著作集 >(The Philosophical Works of David Hume )， 四 
卷，格林 (L H ， Green, T. H. Grose) 等编， 1874 —5, 伦敦 ; 再版， 1964 年 & 
休读 经济学 著作集 >(David Hume: Writings on Economics ), 罗特 
温 （Eugene Rotwein) 编， 1955 ,爱 丁堡。 

二、 信札： 

① 《休 谟书信集 》 (The Letters of D . H 、>， 两卷，盖里格 （L Y - T . 
Greig ) 编，1932,牛津，北京图书馆藏。 

⑧《新刊休谟书简》 (New Letters of D. H .)， 克利班欺基 (IL Kliban- 
sky, E. C. Mossner) 等编， 1954, 牛津，商务印书馆资料室藏 3 
復⑼休 谟致斯特雷汉书翰集 > 希尔 ( G . B . Hill ) 编注^ 

本书由斯特雷汉出版，斯特雷汉写序，附有斯密给前者的信 （1776 年十一 
月九日），详述休谟安祥、坦然去世经过。长信，以及斯密与休谟的亲密尖系， 
后来使斯密招来宗教人士的攻讦， 例如: 霍奈 (George Horne ， D . D .) 发表《基 

督教徒一 分子： 一封给亚当 • 斯密法学博士 的信： 关于他的朋友大卫 • 休谟 
的生平、逝性和 哲学》 （Letter to Adam Smith ， LL , D ., On the Life, 
Death and Philosophy of his Friend, David Hume, Esq. By One of 
the People Called Christians )。 斯 特雷汉本有意 附休谟给他一些信，谈政 

治者，以免篇幅单薄，斯密以休谟历来不主张发表私札为由，不同意这种编 
法，本书终于按斯密意见编辑出版。 

三、 手稿： 

参看 * 休谟传 & 第 647 页， 

四、 研究 论文： 

参看《休谟研究五十年目录> (Fifty Years of HUME Scholarship, 
1925—-76,并附 1900—24 要目， 150 页，1978,爱丁堡），有作者、外文语种、主 
题索引。北京图书馆藏 9 


